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إذا كانت كل ديانةٍ وحدها عالما معقّداً ومتشعباً يتوسّع 
فى الزمان والمکان» فَدَنيا الديانات هى بالأحرى أكثر تعتيدا 
ا EE‏ إن الباحث في علره الديانات ملزم 
بالتخصص في استكشاف م دينيٌ معين يشعل هذا التنوع : 
فلا إمكانية للمقارنة سوى من خلال تحليل دقيق لعوالم دينية 
نة غير أن التحليل يحذ ذاته يدل على الجمع: 
فالمؤرخون وعلماء الاجتماع وعلماء السلالة والفللاسفة 
وأهل السياسة والقاترن؛ يبنون أهدافهم كل على حدة بطريقة 
خاصّة على الرغم من الروابط الكثيرة بين مجالات عملهم. 
وإذا ظهر عالمٌ دين واحد بمظاهر مختلفة حسب تلك 
النظرات المتعذدق فإن وحدة النظرة تسمح بالتعاطي مع 
مجموعة العوالم الديتيّة بفعل الأسئلة المحددة التى تطرحها. 
يتم التشديد هنا إذأء لا على «الديانات»» بل على «دراستها 
الاجتماعية». أي أن هذه الصفحات لا تهدف إلى شرح 
العوالم الدينيّة الأساسيّة بل تعرض كيف تكوّن حقل دراسات 
خاص هو «علم اجتماع الأديان» بشكل تدريجي وجامع . 
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كيف درس علماء الاجتماع الأوائل الشؤون الدينيّة وكيف 
تبلورت نظرة علم الاجتماع إلى الديانات شيئا فشيئا وكيف 
يحلل علماء الاجتماح المعاصرون الحالة الديئيّة الحالية. 
هذا ما يحتويه هذا الكتاب: قهل عمل يطمح من ضمن 
حدوده إلى أن يكوّن مقذمة إلى علم اجتماع الأديان على 
الرغم من طابع البرنامج الطموح . 


فى الولايات المتحدة التى تشهد بشكل خاص تطورا 
ا لعلم اجتماع EY‏ بويت لامو ل ديه 
نمار وهي الدين: السياق الاجعافي' ٠‏ وقد سين 
اميك بذ ليست اا فى ا تصن نينا في 
هذا المجالء فكتابا الدراسات الاجتماعية الدينية لهنري 
ديروش (1968) ومقَدّمة إلى دراسة الأديان في العلوم 
الإنسانية الذي نشره ه. ديروش وج. سيغي (1970) ما 
يزالان يساهمان فى الإرشاد التاريخى والعلومن من ضمن 
حقل علہ اجتماع الأديان”2 . 5 عام 6 اقترحت 
دانيال هيرفيو - ليجيه بالتعاون مع فرنسواز شامبيون مقدمة 
إلى علم اجتماع المسيحية الغربيّة وهو عمل يشكّل مرجعا 


1 فا سوا ماشواير؛ الذين : الباق الااجتماعي . وأدسورث بايليشنم 
o‏ موقتف كا للنووتا )ا اللعة tly‏ 1981 
2 ب ۔ دير وس ١‏ الدراسات الاحتمافهة الدينية؛ باریس u Puf‏ 8 


ل . دیروشس د سيعي ؛ مقدسة إلى دراسه الأديان شي العلوم 
الإنائية» باريس» كرجاس 1970. 
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هنا فى هذا المجال”". كما ظهرت عام 1994 الترجمة 
الفرنسيّة لكتاب علم اجتماع الأديان الذي نشره في إيطاليا 
انزو باتشى وسابينو أكوافيفا"2'؛: وهي دراسة اجتماعيّة 
ليان ا بشکل خاصن بمفهرم ا الديني وبالديانة 
من حيث تنظيما دراسة طريقة تعاطى بعض الكتاب 
الكلاسيكيّين في مجال علم الاجتماع مع الظواهر الدينية 
(الفصل الأوّل). وكيف تطوّرت مقاربة الدراسة الاجتماعية 
من علم اجتماع يتميّز بالطائفيّة إلى علم اجتماع أديانٍ 
بخلو منها (الفصل الثاني)ء نصل إلى عرض الطريقة التي 
يحلل علم الاجتماع الحديث من خلالها التطوّرات الدينية 
الحالية (الفصل الئالث)ء مما يسمح بالتالي بالعودة إلى 
«شكلتين اساسيتين في علم اجتماع الأديان: وهما الجدل 
حول التمدين والعلاقات بين الطابع العصرى والدين من 
حهة (الفصل الرابع) ومسألة تعريف الدين من منطلق علم 
الاجتماع من جهة أخرى (الفصل الخامس). 


!1 ش. کے و واه بالتعاون مع ف . شاأمبيون؛ تجو سج جديدة؟ 
49 سابيئو أكوافيناء إنزو باتشي. علم اجتماع الأديان. ترجمة ب. 
شال + باریس ؛ اميسو اا SEH‏ 1. 


الفصل الأول 
تقاليد علم الاجتماع والظاهرة الدينيّة 


إن ولادة علم الاجتماع كعلم قائم قد ارتبطت بشكل 
وثيق بالتساؤل حول مستقبل الدين فى المجتمعات الغربية. 
ولم يستطع علماء الاجتماع الأوائل أن يتفادوا الظاهرة 
il‏ ع ا | الا شبارة إلى روز المجتمع المعاصر. 
بالفعل؛ إِنْ علم اجتماع الأديان ولد في قلب تساؤل علم 
“هذا (دوركهايم تتاعط1(0 وفيير /6داء/ا على الأخصٌ) 
00 للظواهر الدينيّة من منطلق علم الاجتماع. وتركز 
نحفيقهم على المجتمع المعاصر والتغيّرات العميقة التى 
أت على ا من -جرائه , 

ال المجتمع المعاصر بالنسبة إلى إميل دوركهايم 
8 - 1917) ارتبطت بعدم وجود بديل لعلم الأخلاق 
فليا المبنى على الديانات . من وجهة نظره کال ينيغخى 
ي عام الاجتماع أن يدي إلى إعادة تشكيل علم أخلاق 
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يتجاوب مع متطلبات العقلية العلمية . من هنا يأتي اهتمامه 
بعلم الأخلاق العلماني والتزامه بالنشاط التربوي في 
الجمهورية الفرنسية. أهًا ماكس قيبر (1864 - 1920) فيبرز 
لبه 0 افك السحر عن العالمة الذى نتج عن زيادة 
العلمية والبيروقراطية في الحيا: : الايتماعية . غير أذ قير 
يستمرٌ في إعطاء أهمية كبرى للشخصيات الجاذبة شعي . 


لقد حاز النقد العلمي للدين أهميّة كبيرةً في علم 
اجتماع الأديان المنبثق من صميم العلوم الاجتماعية 
وخاضة في فرنسا. وكان ا هذا النقد العلمي متناقضا 
بحقّ. فبينما اذعى فكر علم الاجتماع المتعلق بشؤون 
الدين» تفسير الديانات بطريقةٍ دينرّية» ابتعد عن مقاربة 
افلاسفة الأنوار؛ التقليصيّة حسب ر. أ. نيسبي 
ام" . التي اعترفت بنفع الدين الاجتماعيّ معتبرة في 
الوقت نفسه أنه يُظهر على الأخصٌ نقصا فى الإدراك. لقد 
ساهم فكرٌ علم الاجتماع في رذ اعتبار الأمور الدينيّة عبر 
إبراز أهميّة الدين في الأنظمة الاجتماعيّة مع تصوير بعض 
الرسوم البيانية التقليصية أحيانا . 


إن الأفكار الأساسية الأريعة التى انبثقت من الكتابات ذات 


61 ني أ نيسبى: تقاليد علم الاجتماع؛ باريس» كلظ 1984 (عن #١‏ 
ı Sociological Tradition‏ 219566 . 
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شايع الد باع دم في أوروبا كردة فعل على علمانية 
«فترة الأنوار" والثورة «نتلاءم تماماً مع الطريقة الخاصّة التى 
ييه الزن قينا عانماء الاجتماع ليتطرقرا إلى موضوع 
ار ٠ا‏ هذه الأفكا ر الأربعة التى نجدها فرع الك 
الاجتماعي المحافظ وعند الرومتطيقيين ا 1) إن 
اين ضروري في المجتمع ؛ 2 ل غنى عن اليحث في 
شؤوت الدين لفهم التاريخ والتغير الاجتماعي؛ 3) ليس الدين 
٠جرد‏ عقيدةٍ» بل هو أيضا طقوسٌ ومجموعة ومنظمة تُمارَسٌ 
فبها السلطة؛ 4) إن الدين يشكل مصدر كل الأفكار 
واالمعتقدات الأساسيّة لدى الإنسان. إن هذا العتسلسل 
ال منطيقي في علم اجتماع الأديان لا يخلو من الأهمية, 
بااشالى يجدر ذكره» حنّى لو اقتصر الهدف من ذلك على 
إلهار التدرّج في التسلسل العقلاني الذي ينال الحيّر الأكبر 
ن التشديد في معظم الأوقات . 
حتّى لو كان آباء علم الاجتماع علماء أخلاق يفكرون 
, إعادة بناء نظام اجتماعي تصدع بفعل الثورة الصناعيّة 
ا فقد أخدوا بعضا من افلسفة الأنوارة ومن النقد 
العقلانيٌ وحاولوا القيام بمقاربة علمية للدين. تلك هي 
و 3 س E‏ علميّ زهى صورة دخلتها مقاربات 
ا حاولت اعتبار الشؤون الدينية على اننا مجرد متغيرة 
ظ e‏ عير متغيراتٍ مِختلقدٌ آخري» كما لو أن 
ش ا.دبانات لا تتمتع يكيان ه رهزي خاص بها . إن النقد العقلاني 
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للدين يحاول شرح الصور والعادات الدينية من خلال عوامل 
متعددة سواء اندرجت في إطار علم الإنسان (فيورباخ 
(Feuerbach‏ أو عاسم الاقتصاد (ماركس (Marx‏ أو علم 
ا (فرويد 4باع”1) أو علم الاجتماع (دوركهايم) . وغالبا 
ما آد حلت هذه المقاربات إلى دراسة الاديان العلمية نقذا 
أيديولوجيًّا يستند إلى مشروع إصلاح اجتماعئ بل حبّى إلى 
نظرة بديلة حقيقية إلى الإنسات والعالم. 

آنا اجا ا ات ا فيد اقبت ا ها 
النزعة مما أدى بالعديد من علماء الاجتماع إلى النظر إلى 
الدين على أنه لاع عرق أ ل قوق ذات اهو احعيافة 
ثانوية E‏ إن هذا التقليص وهلا ا ی لمم 
اجتماع ا الأديان من ضمن العلوم الااجتماعية وو فكي اذاي 
تتابعوا في التاريخ وفكرواء بطريةة أ و بأخرى» أن انبثاق 
ا و د | ختفاء الدين تدريجيا أو تشه عند 
أجل محدد . لقد تم تدعيم ر جية النظر هذه في المجتمعات 
ا اولك فقدان المؤسسات الديئية سيطرتها الواقعيه 

غلى المجتمع والأفراد: ققد ساهم انخفاض ممارسة الطقوس 
الدينية وأزمة الدعوات الكهنونية في الضمان التجريبي لهذا 


(1) العودة إلى ج . بوبيرر وج . بيغال وصعرف مثة عام من العلوم الدينية 
فى فرنساً؛ باریس › سير ۽ 12847 وا بولا ؛ اليحرية. العلماية. 
الحرب في قسمي فرنا ومدا العصرية؛ باريس» سير/ كرجاس؛ 
7 (الجزء الثالث). 
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أله فهرم الشامل, للتطور الديني . 
كانت القدرة على تحليل الظواهر الدينية على أنْهَا 


| فلا تفريق بين انبثاق تحليل علمي للديانات وتطوّر اجتماعي 
| عام يتميّرز بخسارة الدين لوظيفته الجامعة. إن بروز «العلوم» 
[ ره ]جل e‏ تمدين سمحت كا سيم أماكن مخصصة 
| لاستنباط معارف مستقلةٍ حول الدين» غير أنها عجزت عن 


حلب يعض الإزمات. 


"= لتم رايت ري ع ولس مسيم را 


Ce اا‎ 


ET‏ اي TEH e a" a‏ ا 
RR RL‏ 


على الرغم من ميول البعض الوضعيّة ونزعات البعض 
حر الرومتطيقيّة» وعلى الرغم من بضعة اتجاهاتٍ نحو 
.قابس هدف الظاهرة الديئيّة أو الانبهار بهاء إن تقاليد علم 
الاجتماع بلورت شيئا فشيئا طريقة خاصة للتطرق إليها 
بلول تتكدنيا على أنها موضوع مراقية ا ويسعي ات 
الذاية أن يضع المرء نفسه من ضمن مذارس بعض علماء 
الا جتماع «الکلا سيكيين» کي يتعلم وجهة النظر هذه. 


ج لوفيفر Henri Lefebvre‏ إن ماركس 
اس عالم اجتماع؛ غير أن المرء يجد نفحة من علم 


الا ججماع في الماركسية». وعلم الاجتماع هذا يشكل (مهما 
ايت الا د ميهة ي 000 الأديان. فاليا 
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للدين يحاول شرح الصور والعادات الدينية من خلال عوامل 
متعددة سواء اندرجت في إطار علم الإنسان (فيورباخ 
(Feuerbach‏ أو علم الاقتصاد (ماركس (Marx‏ أو علم 
النفس (فرويد 4داه:”1) أو علم الاجتماع (دوركهايم). وغالبا 
ما أدخلت هذه المقاريات إلى دراسة الأديان العلميّة نمدا 
أيديولوجياً يستند إلى مشروع إصلاح اجتماعيّ بل حتى إلى 
نظرة بديلة حقيقيّةِ إلى الإنسان والعالم. 

إن ات اجيف التحليلات الجا رك اة ا هله 
النزعة مما أدى بالعديد من علماء الاجتماع إلى النظر إلى 
الدين على أنه ظاهرة عرض أو نة فوقيةٌ ذات أهمية اجتماعية 
ثانوية تماماً. إن هذا التقليص وهذا التهمش التدريجي لعلم 
اجتماع الأديان من ضمن العلوم الاجتماعية قد شجعه فلا سفه 
نتابعوا في التاريح وفكرواء بطريقة أو بأخرى» أن انيثاق 
المجتمع المعاصر يعني اختفاء الدين تدريجيًا أو تصفيته عند 
أجل محل لقد تم تدعيم وجهة النظر هذه في المجتمعات 
الغربية من خلال فقدان المؤسّسات الدينية سيطرتها الوافعية 
طلى المجتمع والأفراد: فقد ساهم انخفاض ممارسة الطقوس 
الدينية وأزمة الدعوات الكهنوئية فى الضمان التجريبى لهذا 
(1) العردة إلى ج. بوبيرو وج. بيغان وغيره؛ مئة عام من العلوم الدينية 

في فرنساء باريس سيرء 1987» وإ. برلاء الحريّة. العلمانيّة. 


الحرب في قسمي فرنسا ومبدا العصريّة؛ باريس» سير/ كوجاس. 
7 (الجزء الثالث) . 


12 


ng A ANE E Ama lte‏ د 


RRR Ra r pw r a rt E î Î air 











یچوم الما مل للتطور الذيني 


كانت القدرة على تحليل الظواهر الدينيّة على أنها 
دات اجتماعيّة تستلزم تمدين المعرفة المتعلقة بالمجتمع : 
فلا تفريق بين انبثاق تحليل علمي للديانات وتطور اجتماعي 
عام يتميز بخسارة الدين لو ظبشته اوا بروز «العلوم» 
ية ارتبط بعمليّة تمدين سمحت بتأسيس أماكن مخصصة 
لاستنباط معارف مستَقلَةٍ حول الدين» غير أنها عجزت عن 
ات بعض الإزمات . 
على الرغم من ميول البعض الوضعيّة ونزعات البعض 
لار ال رنت وغان آل رق دق يشما اتيداهات تحر 
«فلبصس هدف الظاهرة الدينية أو الانبهار بهاء إن تقاليد علم 
الاجتماع بلورت شيئاً فشيئاً طريقة خاصة للتطرّق إليها من 
“لال تشكيلها على أنها موضوع مراقبةٍ وتحليل. وينبغي في 
المداية أن يضع المرء نفسه من ضمن مذارس بعض علماء 
الاجتماع «الكلاسيكيين؟ كي يتعلم وجهة النظر هذه. 
1 - كارل ماركس  1818(‏ 1883) والماركسيات 
عوسيب و لوفيفر Henri Le]ebvr e‏ «إن ماركس 
5-5-5 مالم اجتماع. غير أن المرء يجد نفحة من علم 
الا جتماع في ا وعلم الاجتماع هذا ل (مهما 
انث حجدوده) 05 ف في قا e‏ ادان ا 
۴ الوق صو لقا انون E e‏ حصّة تحليل الدين 
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على أنه حدثٌ اجتماعئٌ . لكر عناصر التحليل التى يحملها 
هذا التقد حاتت ر الهاء ارات لا اه 
منطلق علم الاجتماع. ويبرز رذ واحدٌ ممكيٌّ على النقد 
السياسى للدين الذي يشير إلى الأخير على أنه «أفيون 
الشعب» وهو كامنٌ في التحليل التاريخي ‏ الاجتماعي 
N ES‏ هدا التحليل يبسن ؛ وبشكل 
خاص فى قثرة حياة ماركس »: أن ا ليه دون سار 
لات ال وأن العظات والخطابات الدينيّةء إلخ. . 

واو و ا بمصيرهم. وكان التراطز 
as‏ العمطرة eB‏ 


لكن التركيز على وظيفة المسيحية التصريحيّة جعل 
ماركس جعل ماركس يقلل من قدر وظيفتها الاعتراضيّة 
وقدرتها على لعب دور قوّة اعتراض في وجه السلطات 
الموجودة انذاك. مع ذلك فشد اعرف ماركس باليعد 
الاعتراضي للدين من خلال الإعلان أن «الضيق الدينئ 
يشكل من جهة تعبيرا عن الضيق الحقيقي ومن جهة أخرى 
ااا غير ا الددين اماد الع اليه :: 
مما منعه من أخذ هذا الاعتراض بجديّة من حيث أنه قد 
باهم في ظروف معينة في توفير «السعادة الحقيقية؛ للشعب. 
1 التأثيرات ااا 1 أيديولوجِية . سواء كانت ا 


Ty‏ نادرا ما تكون ا ول E‏ سعخر يه التاريخ 
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قد a‏ الحم الشبرع أن a‏ 5 اا 
ET 1‏ ا و ا 5 
2 اي کن في رتكد الذينيٌّ ؛ ما أذى نك ال الصاق دور لأفيون 
: ا e‏ | دون تحليل المنئطة الاي 
ا سيحيّة قد تستطيع : السو 1 
1 
١‏ 





FLT a 


ne‏ م النظاء ال وجو دف شير حه 


ْ إن اا فى منهح مار كس تذين تحليله 
ابثادة. بالتالى ؛ إن اعتبار الدين حقيقة خاضة بالبنية الغوقية 
0 باستقلاليّة ضئيلة بالنسبة إلى القاعدة الماديّة فى الحياة 
ٍ 1 ا عماعة حال دون رؤية ماركس للشؤوك اديت كنظام 
ب هبي مستقل؛ كما أنه لم يرّ السياسة على تلك الصورة أيضا . 
اأ .يه إلى تقليسن الا مور الذية إلى تأثيراتها السياسة 
الاجتماعيّة البارزة في مكانٍ أو في آخر. أن نقد الدين 
) لاني يلقي بثقله كاملا هنا فإذا كان الذين مجرد وهم 
نط باستلاب الإنسان : في النظام الرأسمالي فمن الصعب 
٠‏ الي إعطاؤه أي قوام على أنه ظاهرة اجتماعيّة . 





ا 1 لاسا العديه الجركه إلى ME EN GEN‏ 
0 بولا من إظهار رجود عداء عميق بين الكنيسة الكاثوليكية والبرجوازية 
الاير اليف على" العم هخ 0 التحالغات (العودة إلى الكنبية ضد 
الا ار اا 0977 
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أمَا فريدريك إنجلز  1820(‏ 1895) فقد ذهب أبعد 
ماركس في تحليل الظاهرة الدينيّةء فاقترح تفسيرا 
شاملا لتطور الدين. فى البداية تيرز فى المجتمعات 
الساشة للتعسيم الطيقى ما يسميه إنجار «الديانات الطبيعيةا 
(«عبادة الأصنام لدى الزنوج أو ديانة الآريّين البذائيّة) 
تسب تحدیده) التى نشأت من دول عش الكهنهة وا 
خب ون مرق دیروش Henri Desrochs‏ من 
و بسا ا إن محاو له iF‏ عن 952 اقتصادية 5 
الديانات الطبيعية غير مجدية لأن التصوّرات المغلوطة عن 
الطبيعة كانت على العكس مصدر التطوّر الاقتصاديّ الضعيف 
و هذه اا إن هذه الملا دل 2 خت اله 
صدرت: عن كان مار كسي- ؛ وتشده علي ا التصوّرات 
تقر أن اياتب التتعوى الد ليت اجتماعية اقتصادية 
و 
ويرى إنجلز أنه لا يكشي التصريح بأن الدين «نسيج من 
أيضا تحليل ظروف انيثاقه الاجتماعبّة التاريخيّة وتفسير 
أسباب نجاحه إلى هذا الحد. هذا ما يحاول تحقيقه فى ما 
يختصٌ بالمسيحيّة عير إدخال انيثاق ما يمثل له «الديانة 


1 م دير وس 5 الماركسية والدذيانات.؛ يأر يس :+ «196P Pif‏ ی E:‏ 
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Aali‏ الأولى؛ في سباق التفكك الافتصادى والاجتماعي 
.اسن العمين . 
٠‏ يلِم إنجاز بانتشار المسيحية بين الطيقات الشعبية مما 
مه | به إلى إنشاء توازنل بين المسيحية الأولية وألا ستراكية 
فا الأولى ركانها افق اق مدل لتلائم تلك الحقية) 
إأي اشتراكية! مثلت حركة مضطهدين وحملت رسالة خلاص 
5 فت للقمع » ٠‏ شأنها شأن الاشتراكية في الفترة الا 
بين الجلراانا د المسمييد ,الاقم كن ور ] ل يدير راث 
ش م ى الصعيد الاجتماعيّ» وعندما تدفع الأخيرة الضمائر 
اا قوي #جماعة). 
| إضافةً إلى ذلك قدم إنجلز تحليلاً للنزاعات الديتة 
#ي القرن السادس عشر من حيث الطبقات» لبد و 
ا 5 برب الکائولیکی ع أو الرجعين والحرزب اللوثري البرجوازي 
“ا الاصلاحي اعاتا اا اا واف قود 
Mine? ٠‏ 110235 وجماهير العامة والمزارعين). إن انجاز 


NEE 0 4‏ من خلا ل تحليل كهدا ا الأبعاد الاجتماعة 


ا التي كك تدا فاك النيكة فى ال الساذسن هي 
۰ ال لا يستطيع في الوك تة ان يمعلص هذه النزاعات 
للنسية إلى تزاعات طبقيّة فحسب نهر تحت «فناع» الدين . 
وكات | الأنظمة الدينيّة لا تستطيع أن تتمتّع بمنطق خاص بها. 
تمأى خعلى اإنجلر إهتم كارل Karl Kaultsky a‏ 


1 - 1938) بجدذور المسيحية وسضعة ة أحداث دينية فى 






1 


ْ 


0 
0 
ْ 


E E SS بيس‎ 
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القرون الوسطى aS‏ فرأى فيها حركات شيوعية 
أولى ترتدي #ثوباً؟ أو اغلافاً؛ دينياً . 

على الرغم من نقاط ضعفها تشكل المقاربة الماركسية 
مساهمة مهمة في علم اجتماع الأديان. فهي تطرح ثلاث 
إشكالياتٍ مهمةٍ في الأبحاث: إشكالية الإنكار وإشكالية 
CE 312171 E‏ 
الاجتماعيّة. أَوَلاء إن إشكاليّة الإنكار تسمح بطرح مسألة 
إدراك تأثير معرفة النظرة الدينية للإنسان وللعالم أوإنكارها . 
ثانياء إن إشكاليّة استخدام الدين كوسيلةٍ سياسية تترافق مع 
مسألة استخدام الأنظمة الرمزيّة فى علاقات السيطرة 
الاجتماعية وتشريعات السلطة. ثالثاً» إن إشكائيّة الطبقات 
الاجعماقية قاعو الى رلاشات ك العماوسات 
والرسائل الديكية رقا للأوساط الاجشماعية: فسن دان 
البرجوازيين إلى ديانة الطبقات الوسطى ثم ديانة 
المضطهدين »يخترق التعارض الطبقي العوالم الدينية ويُحَمل 
كل تقلید دين أونجها مختلفة. وسيعيد ماكس قر تناول هذه 
المشكلة بطريقة عن تر على اليل ال 
الموجودة بين أنواع محددة من التديّن وأوساط اجتماعية 
مخلىكة . 

وسوف تتم المحافظة على الأوَليّة التي منحها ماركس 
للتفكير من منطلق علم الاجتماع الكلّى. ممًا يعني بالنسبة 
إلى تحليل الظواهر الدينيّة» أن أيّ مجموعة دينية» مهما 
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كانت أقليّةٌ ولا إمتثاليّة طرخ في الاقتصاد العام للعلا قات 
الااجتماعية التي تميز e‏ 'مأ. 

إن الماركسيّة نظريّة جامعة وقد اتخذ أتباع ماركس 
وإنجلز توجهاتٍ عذة. في ما يختص بعلم اجتماع الأديان 
سيتم الاهتمام بمساهمة أنتونيو غرامشي منتزها48 
Gramsci‏ )1891 _ 1937( . وغرامشي هو من دون متازع 
أكثر ال ل الهار كي الذدن اه ر ا الا ال 
فمواجهة الوضع الإيطالى حيث فرضت الكاثوليكيّة 
سر نيا ع الخيسيه روجام المزارعين)» لم يسعطع 
غرامشي توفير تحليل كك حمقا للظاهرة اال ةو ددا 
للكانو ليكية. فقد 1 له ذباٹ ا خاضة لأنه أعطى 
أهمية كبرى للسلطة الفكريّة ولدور الأيديولوجيّة كردّة فعل 
على الاقتصادية» وذلك في تحليله للمجتمع الرأسمالي. 

إن کرای قم تتحلياد عمق من تخاس ما ركس 
وإنجلز» مع ال حلاص في خطرطه العريضة للرسم البياني 
الماركسيّ» بهدف تفسير الظواهر الدينية . فهو لا يكتفى 
بنراسة الوقتيقةة الاجعمامة الحى يلقي قفتي 
الكاثوليكية في حقبات مختلفةء بل يحلل أيضاً الكنيسة 
على أنَّها جهازٌ الدولة الأيديولرجي واليئية الداخلية في 
الكتلة الدينيه والعلاقات بين رجال الدين والعامة والتيارات 
المختلفة التي تخترق الكاثوليكية. لقد صَدمَ ای ا 
المعماز الامدو اموجن EE E‏ 
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لدورها فى إطار العلاقة بين المثقفين والجماهير. غير أنه 
یری أن القع التحالة تضهن تهديدا للكاتولكة فى وطنة 
ارعاطة ‏ العجاعير es‏ بيس انها 
فالماركسية تَمثّل بالنسية إلى غرامشي #إصلاحا فكريًا 
رمععون اع جات بن N‏ الب ركم اها 
ويصل غرامشي إلى حا اقتراح تبني أساليب الدعاية 
والاحاطة التى اتبعتها الكتيسة الكاثوليكية واستخدامها 
ا اللجماهير الى الماركيقة: وعلى هرم بوت الى 
Hugues Porte‏ قائلا : «اينيغى على الطبقات الدنيا أن تتلقى 
الأنساحةة السديه كازيهان E ET‏ 
ال 

اما اليوم فيعترف بعض الكتاب الماركسيين بحدود 
مار کس وآخطائه فى ما یختض بالدين. بالتالي؛ تؤكد 
Michêle Bertrand EET E‏ فى فر ا و 
الماركسيّة أخطأوا في توفع نهاية ا ال e‏ 
فى ال لم تكن قواعد الشعور الدينيٌ كلها ذات جدور 
اجتماعيّةٍ فإن فرضيّة بقاء الدين (كنوع من أنواع الوعي) 
ليست مستبعدة» . 


أنتروبوس. 41974 صنى. 282. 


ل2 


2 الک دو توكفيل 


 1805(‏ 1859) وفضائل الدين 


يستحقٌ توكفيل أن يُذْكَرَ من بين «كلاسيكييَ؛ علم 
اجتماع الأديان مع أنه لم ينتج عملا محذداً مخصّصا للدين. 
ففى كتابه فى الديموقراطيّة فى أميركا (1835 و 1840) 
يراقب توكفيل الهاة اماد : والنساء :امير وار 
ال E‏ 
الديموقراطيّة وتطويرها. مما يؤول به إلى يلورة بضعه 
ملاحظاتٍ حول العلاقات بين الديموقراطية والدين التي تشتح 
aS E e‏ 
استغرب توكفيل في البداية إكتشافه حيويّة دينيّةٌ كبيرة في 
المجتمع 5 ما يتعارض والقول بأن انبثاق. امود 
العصرئ الديموقراطي يؤدّي إلى تراجع الدين» وكأن 
الاندفاع الدينيّ ملرمٌ بالفعور كلها" | عقي E‏ 
والحرية!. مما يشكل انقلايا كاملا على النظرة الماركسية 
التي عرّفت بالدين على أنه سيطرةٌ سياسيّة اجتماعية وارتهان 
الام كمنا أله ا ايشا بالقسية إلى الارن 
الكلاسيكن بين العصرية والديي خا آل دريل أمير على 
را في بلورة المغالع الديموقراطي عند مؤسسسي 


سوسبال» 1979 من. 184 185. 
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الولايات المتحدة «الطهريين؟. 

إن الولايات المتحدة لم تتميّز فقط بحيويّة دينيّة أكيدة: 
فل ثرا فمكةه ا وه الدين) مع اروح الحرية»ة. فقد بدا 
الدين كانه مساهمة في الديموقراطية المعاصرة أكثر مما هو 
عقبة فى طريقها. رتميز هذا المجتمع المعاصر بالغردية 
وبتساوي الظروف الاجتماعيّة ممًا جعله معرّضاً لتفكّك 
تماسکه» فوجد التحامه في أساس دينيّ مشترك ينمي لدى 
كل فرج «الروح العاتّة؛ من خلال تعليمه الانضباط المعتوئ. 
ويرى توكفيل أنه إذا كان الدين يعم المسؤوليّة الاجتماعيّة 
ريعوّض عن الفرديّة فهو ضروري اجتماعياً : 

#لکي يتواجد المجتمع: ويشكل احص ا 
المجتمع» ينبغي أن نظل أفكارٌ المواطنين مجتمعة دائما 
ومرتبطة ببعضها عير بضعة أفكار رئيسية . ذلك لن يتحقق ما 
لم ينهل كل منهم أفكاره من المصدر نفسه أحياناً وما لم 
يتقبل تلشى عدد من المعتقدات الجاهرة) رفي الديموفراطية 
فى ا 2 منشورات (۷.6.8) 109/ 418: ص 224) . 

فإذا كان اا عاجرا عن التخلى عن الإيمان 
المتائلاي1 فالاكقى ]از الرقية Lesa‏ 
الإيمان العقائدى فى ما يختص بالدين : 

اللبشر إذاً مصلحة مشتركة في تكوين أقكار ثابتةِ حول 
الله والروح وواجباتهم العامة 585 الخالق ا بعضهم 
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البعض» لأن الشكَ في هذه النقاط الأولية قد يضع أعمالهم 
كلها في يد الصدفة ويحكم عليهم إلى حدما بالفوضى 
والعسجر ؟ (المرجع نفسهء ص 228). 

ويذهب توكفيل إلى حد القول : 

«إنني أشكٌ في أن يقدر الإنسان أبداً إحتمال استقلال 
ديني تام وحرية سياسبة كاملة في آن واحد؛ كما أثّني أظنّ 
3 إذا لم يكن مؤمنا فينبغي عليه ا أن يخدم وإذا كان حرا 
ينبغي أن يۇ مر (المرجع نشسه: قن 2 

إن أفكار توكفيل قديمة» كما أنّه يعبّر عن قناعات لا 
تتمتع بصراحة العرض العلمي . غير أله بمجرّد رؤية الدين 
غا «أوَل المؤسّسات السياسيّة فى الولايات المتحدة»؛ 
يطرح توكفيل المشكلة الأساسيّة و الا ا 
و یکشتف اترات المضادة لنظام الحزب الواحد التي قل 
يتمتع بها الدين. كما أنه يمهّد الطريق أمام الأبحاث حول 
(الديانة المذنية4 ويستى في الإجابة أولئك الدين يربطون بين 
العصرنة وتراجع الدين» من خلال مراقبة مجتمع تتوافى فيه 
العصرية والدي.". 


أا من وجهة نظر مختلفة ومن بدايات مغايرة. 





0 و عدد و5كدمام0) اداع50 حول «تركفيل والدين! (الجرع 
8 1931 ز قم فم 3) إضافة اچ مشالة ف ميلو نيو حول #الدين 
یہس تو کھیل 1 ف (Etudes)‏ 4 1. 2 380« رقع _ 
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اعاتا هن قط اخرق» سوق یدد :وو ركيايم اشا على 
فَائْدة الحو اجتماعنيا وعلى BEE‏ كأداة تكامل مر کزی . 


- إميل دوركهايم (1858 - 1917( 
ومدرسة علم الاجتماع الفرنسية 
إنطلاقاً من مبدأ الإخلاص لما كتبه في قواعد منهاج 
علم الاجتماع (1895) حاول دوركهايم الإحاطة بدراسة 
اللا ا ا عن عر اا س ن 
ورور هلا اله ل التفريق بين الد لدو 
في نهاية بلورة تدريجية لفكرة المقدس عند دوركهايم 
وثلا مدته : 
إن چم ع أنواع | الإ يمان م وا کات 
بسيطة أم معقدةً تتمتع بميزة مشت ركة . فهي تفترض ترتيب 
الأمور الحقيقية أو المثالية التي يتصوّرها الإنسان في طبقتين 
أو توصي اکت انا عاذ ید دمخي ابعر 
عنهما كلمتا مقدس ودنيوي بشكل كاف؛ الأشكال الأولية 


احا م الدينسة : 2 797ء ورات م ادر 5 7ع 
ص 50 


لا تعريف الدين بل | المقدس هو إعادة إثارة 
اميسال كما قال دوركهايم عام 1899؟ هل ال ت 
المفهومين قايلان للتبادل؟ إن هذه المشكلة تهر دائما عدم 
اجتماع الديانات. أمًَا دوركهايمء فسوف يعتبرهما من جهته 
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يتسا دلقي مدافعا عن فرضية شمولية المقدس وبتحديد 
المقدس بطريقة قاطعة يما فيه الكقاية : 


إن ا قماغ الجتعدسة کی هنا مويه 
الح عاض وهو له نا ين فهي ما عليه 
Om od‏ بعد ee E‏ 
الستكداثت الدد عى E E‏ 
وعلاقانها في ما بينها أو مع الدئيْويَات . أمَا الشعائر فهى 
قواعد السلوك التي تحدد كيفية التعامل مع المقدسات» 
(الأشكال الأولية (1912 المرجع نفسهء ص 56). 


إن دوركهايم لا يعرّف المقدسات إذا بطريقة إسميّةَ بل 
يميّزها بتعارضها مع الدنيويّات. غير أثنا نلاحظ» حسب 
ف. -أ. إيزامبير"'' ھا .خ-.ء أنْ دوركهايم يؤكّد 
«أن المقدّس وحده لا يدل على الدين بل أن تعارضه مع 
ال تعارض وا فالدين هو ما ينشىء ابتعادا عن 
الأشياء العاديّة والحياة اليوميّة. فأساس الديانة هو الفرق 
الى ولد وقدونها على انلك ار هات و الان 
أكثر مما هوالحققة الأخرى ا ا 0 شكل من 
11 کک اا ا a‏ المقتسي: LN‏ 

ا 87د امن 236 


المقدسات أو الأشياء المقذسة (المترجي). 
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أشكال الماورائيّات أو أي عنصر يتعدّى التجربة أو يفوقها. 
A‏ تعريف الدين بكلمة «الخارق» 
أو بفكرة «الله» . 


إن الدين هو تجربة المقدّساتء فلا يمكن بالتالي 
ته تة اللجماعة .كنا أن الدين بولد ال عات مما 
يزيد من صفته الجماعيّة وهذا ما يفرقه عن السحر حسب 
دوركهايم . فينتج عن ذلك التعريف التالي للدين : 

إن ام عبارة عن 0 متضامن من المعتقدات 
والممارسات المتعلقة بالمقدّسات». أئ الم والەمنوغة. 
إن هذه المعتقدات والممارسات, توحد جميع من يعتنقها في 
مجتمع معنوي واحد يسني الكنتسة» (الأشكال.الأوليّة 
(1912» المرجع نفسهء ص 65) . 

ِنَّ الكلمات المستعملة قديمة؛ وتندرج المقاربة 
الدوزكهائمية في نطرية حول المقدسات تعتير هذه :الا خيرة 
اعتلاء للشعوز الجماعي : إن الذي هوالسعور الجماعي 
المتمحور حول الأقنوم؛ أمَا المجتمع فيمنح أعضاءه شا 
بالارتباط وبالاحترام ما يجعله مولدا للدين. إِنْ دوركهايم 
يعتمد على رؤية الدين كبعدٍ باطني للمجتمع («فكرة المجتمع 
هو روح الدين») وعلى التشديد على قوّته في التعبير وتوطيد 
الرابط الاجتماعي» وبالتالي على وظيفة مهمةٍ للدين وهي 
رط إخلال" الات ا الا ماع راو قرار ل طا 
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اا غير ا ها ووا تبن ا رة ااا كبن : 
ا دور امه كعامل ا اجتما عي أو کا احتجاج . 
فالمعتقادت الدينبة تحمل أيضا معارضة دنيويّة قد تظهر فى 
إطار الحياة المدنيّة أو خارجها وتنعكس مر خلال النشال 

عاب bi a= 1 IES‏ | 55 5-5 
الفعال ضد الأوضاع ا أو من خلال مواقف جماعية 
سائر الناس . 


إن المقاربة الدوركهايمية محدودة لأنها تستند على 
تحليل مجتمع يتطابق فيه التجمع الاجتماعي (الجماعة) 
والتجمّع الديني (الديانة الطوطميّة) تماماء بل أنْهما 
كدان الات الى اا کے کے ماه الال پک 
ا ا الد ا المدنى» غير أن 
يواكيم واكك  1898( Joachin Wach‏ 1955) بين أن 
تمييز التحمعات الطبيعية والاحتماصية عن التجمعات 
الفيدة يفك اا الها الخديرة اجار 2 
اا ا ا و ا ا 
الأمثال على لعب الدين دوراً مهنا في تأكيد الهريّة 
الججباعة (الإليلام ا ا فى 


ماتيا وار ورتم :وكيد تفي اليو بان وا قات تلن اعت 


اا 000 وكأن الشيادة القاطعة على الشعور الوط 


لا تستطيع أن تور بعداً دينيًاً. فحتّى في بلڍٍ علماني 
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الكاثوليكي في طريقة إظهار الشعور الجماعي. إن 
الإشكاليّة الدوركهايميّة تدعو إذاأ إلى التفكير بما تتمتّع به 
المجتمعات من ميل إلى الشبوع تحت افيه مغقدسة» (القبة 
المقدّسة لبيتر برغر “Peer Berger‏ كما لو کان ضرورر َأ 
أن يُدْرَجَ النظام الاجتماعي المحتمل في مدار المقدّس. آم 
ر-ن- بله 861185 .8.80 فيعتير أن دورکهایم نفسه كان كاهنا 
كبيراً وتيولوجيًا”**' في مجال الديانة المدنيّة فى الجمهورية 
الغالعة»”" . 


اما 4 فوائد المقاربة الدوركهايميّة فهي التشديد 
أن الدين ر تسمح بالتصرف : 

إن المؤمن الذي اتحد مع ربّه ليس مجرد إنسان يرى 
حقائق يجهلها غير المؤمن + بل هو إنسان ذو قدرةٍ أكبر على 
الله ت ا في اه يحزوة سن الطافة لمعف إلى عقاف 
الحياة أو لشهرها ؛ فكما ل لسع حو فوش اليس al‏ 
عمو كرون وقبعه تانح تيقال ليه Na‏ 


ر 1 لاد بل اعلم E‏ والدين ا دور كهايم؟. 
ا ص 10 

(#) ورد بالاتجليزيه بعتوان yصcaiop Sacred‏ 

(#) اقتبس المترجم كلمة مننهداهف18 وأبغى عليها في العربيّة تهيلا 
لاستعمالها. عاما اا يعني الم لا شو نت1 (المتر جم 
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مهما كان مفهومه للش . | إن العامل | لآوّل في أيّ إيمان هو 
الاعتقاد بالخلاص من خلال ايمان» (الأشكال الأوليّة 
(21912 المرجع نفسه : ص. 593): 

بالعالى بجا ان «الدينَ فعل» وبما أن الإيمان هو في 
الدرجة الأولى «حث على التصرّف» نستطيع أن نفهم اد 
رأى دوركهايم أن العلم عاجرٌ عن محو الدين. فالعلم يقلل 
من وظائف الدين الادراكيّة ويعارض ما يدّعيه الأخير ور 
توجيه مؤسسات المعرفة. غير أنه لا يستطيع أن ينفي حقيقة 
واقعة وَأ يحول دول استمرار الأفراد في الراك من 
إيمانهم الدينى. 

هنا يكمن تناقض المقاربة الدوركهايميّة الدينيّة. فتبدو 
من جهة وكأنها تقلص الدين إلى بعده الاجتماعى بينما 
تجذب» من جهةٍ أخرى» البعد الاجتماعي إلى الدين معتبرة 
أن المجتيع لا يتماسك إلا من خلال تقديس الشعرر 
الجماعي . وكل کات +1 دوركهايم الكببرة أن يعرف 
كيف يستطيع المجتمع المعاصر المتميّز بالفرديّة وبالتضامن 
العضوي (توزيع الأعمال) أن يولد التوافق والتماسك 
الاجعماعيين. وسيجيب عالم الاجتماع الفرنسئ الكبير 
بالتشديد على الطابع المقدس في شخص الإنسان. وقد كتب 
دوركهايم عام 1914: الم يبق أمرٌ يستطيع الإنسان أن يحبّه 
ويكرمه بشكل جماعي إلا الإنسان نفسة». فيبدو تقديس 
الشخص ري (القناعة المعنوية الوحيدة القادرة على 
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تو جيك أفراد المجتمع المعاصر»" ''. وينضم دوركهايم بالتالي 
إلى نقاش محتدم ع لا اف بولا مسن 
الأخلاقية EE‏ الديموفراطية التعددنة)6 حعحيثنتسناءل 
البعض حول كفة #ضمان قدسية حقوق الإنسان E‏ 

قف يرق جين الك كات ين ال د ا عا سملن 
مدرسة علم الاجتماع القرنسية من اهتم بالظواهر الدينيةء 
خاضة مارسيل موس Marcel Mauss‏ (1872 - 1950(« 
وهو ابن انخت دوركهايم الذي سيستبق بضعة استنتاجات من 
كاب الأشكال الأوليّة وسيساهم في بلورة فكر خاله. كما 
برز هترى هوبير Henri Hubert‏ (1872 _ 927 1) وغّاستون 
ريشار Gaston Richard‏ (1860 - 1945(. 


4 
العامة التى Fa)‏ إطار المدرسة الدوركهايمة: غير ا 
جعلها نسبيّة بنفي ما يتمتّع به مفهوم المقدّس من بُعْدِ يتجاوز 
الثقافه. فمشهوم المقدس قل لا يلانم دراسة الديانات غير 





(41 ج. كل. قير «الشخصن والمقدس عند دوركهايم؟: مجلة ارئيف 
العتوم الاجتماعية للاديان: 21990 69. ص 45. 

(2) ج. ويرو نحو معاشدة علمائية جديدة؟؛ باريس؛ سوي » 19890. 
عن 124 

(3) العودة بشكل خاص إلى التصرص التي قدمها وجمعها ف. كارادي 
في م. م 7لا جما د ب ل اكد بي ري سم 
18 


لات 


السامية ‏ وخاصة الصينية مئها (ويعود موس إلى أعمال 
مارسيل غراني (Marcel Granei‏ _ التي تهج بصعوبة من 
عاال التمير الطاع ثانا ون المقدسي و و 
موس عليه مفهوم قوى الطبيعة الذي بدا وكأنه أكثر شمولية. 
كما أنه خفف من النظرة الوراثية التي اعتمدها دوركهايم 
فأعطى الحيّز الأكبر لمقاربة متزامنة للظواهر الاجتماعية. 
وقد افترح موس» عندما كان e‏ عن فرع اعلم 
الاجتماع الديني» في مجلة لذ ني سوسيو لوجيك عِL'Annê‏ 
لصوام 501010 . ييا للظواهر الدينية ي ات أيواب : 1( 
التصوّرات؛ 2) الممّارسات؛ 3) المنظمات الدينية؛ 4) 
الأنظمةء وينبغي أن يبيّن هذا الباب الأخير كيف ترابط 
التصوّرات والممارسات والمنظمات فى إطار مجموعات 
دينية مميّزة. كما قدم موس بشكل خاص دراسة إيحائيّةٌ حول 
الصلاة (1909) ظلت غير مكتملةً» إنطلق فيها من تعريف 
الشعائر على أتها «أفعالٌ تقليدية فعالة تتعلّق يأشياء تدعى 
مقدسة»ء فحدد الصلاة على أنها سعد ةة مههه عك 
مباشرة بالمقدسات؛. وقد وضع مع هوبير دراسة حول 
الطبيعة ووظيفة التضحية (1899) شكلت مصدر وحى 
اعمال كثيرة .حول عدم السلالة وحددت مر حلة جد دة في 
بلورة مفهوم المقدس في قلب المدرسة الدور كهايمسة. وقد 


لد شع قمر و معو سن التضعحهة بكونها عمليّةٌ اتقتضى التواصل 
نين عالم لا ارعان الد رق و اا و 


31 


بالتالي. كما فعل روبرتسون سميث 5121658 110511503 من 
والنجس ويتطلب شعائر دخول وشعائر خروج. 


مهمّة من الك وهي ناحية الشوة فيه الى تعبر عن احالات 
اة احسعاعتوا» ومعساهم هلاه الاراسة فى ترج 
وکا شير 8ه اا دوق اا ال ران 


الأفراد لمجتمعهم . 


بالنسبة إلى هوبير وموس» ليس من شعور دينيَ حاص : 
اليس من مشاعر دينب بل هي مشاعر عادية تيج وتخصل الديانة 
والأشياء والشعائر وها فيها من تصوّرات . فإذا تكلمئا عن 
مشاعر ديشسة قيفي ان نتكلم أيضاً عن مشاعر اقتصادية أو 
العادية". إن هذا الاقتباس مهم لأنه نر شر ار 
اللو الى ححادوة الشعون. هما ا خد تر الاعبارة سي ها 
نقول» أن التعبير عن الدين يتم أيضاً من خلال المشاعر . 


في دراسة مشتركة أخرى بعنوان محاولة لوضع نظريّة 


(1) ه. هوبير. و م. موس #مقدمة لتحليل بضعة ظواهر دينية؟ء 1906: 
الاعمال؛ 1ء المرجع السابق» ص 38 33. 


ےك 


ويرفض موس» شأنه شأن قيبر (راجع سابقاً) تعريف 


افي الواقع» ليس من شيء: أو من جوهر يسمَّى 
الدية؛ فما هي إلا ظواهر دينيّة مجموعة إلى حدٌ ما في 
أنظمة EEE e‏ وجود تاريخى محدد فی 
مجموعات بشرية وحقبات محددة. ما 520 برهنته 
هو تشابه هذه الظواهر والأنظمة جميعها بما يكفي 
ولاق اة دا عليه واا موضوع دراسة 
وحيدة. غير أن نقاط التشابه هله لا ER‏ بحل 
داه اي هاذة فك فف جوهرشا بالحدس أو يعرف 
بالا ستنتاج yT‏ 


لقد كان هنري هوبيرء شأنه شأن موسء مورخ 
دبانات على فدر ما كان عَالِمْ اجتماع. وفي مقدمته 
1904( وضعها للترجمة الفرنسية تات مو جز تاريخ 
الديانات لشانتبي دي لاسوساى Chantepie dê la‏ 
7 يعرضص 0 مساهمات «المدرسة الفرنسية» 
'علم الاجتماع في موضوع الدين والتي تشكل الخلاصة 
الدوركهايميّة الأولى حول الدين. إضافة إلى مساهمته فى 
نظرية المقدّس حيث يتم تعريف الدين على أله مَل 


4١‏ م. هوس «الفلفة الدينيّة. مماهيم عامةف. 1904. أعمال. ى 
المرجم الأسبق. ص 93 94. 


ل 


المقدس!» يخضصّص هوبير الكثير من الانتباه لما يسميه 
«ديانات الشعوب»ء معرّفاً إيَاها بأنّها أنظمة رخوةٌ ومبهمة 
ذات وحدة اشكاليّة وتختلف بشذة عن الأنظمة الديئية 
التي تفوقها تنظيماً. كما اعترف هوبير أيضاً بمساهمة 
)5 العادات اشع الألمانة فأ فتتح بذلك النقاس 
OE NS‏ 


لقّد ساهم بنفسه في تحليل هذه الظواهر عير نشر مقدمة 
مهمة لدراسة تلسيذه ستيفان نشارنوفسكي االاء/59 
أعأوباه 22:8 حول إجلال الأبطال وظروفه الاجتماعيّة. 
القديس باتريك» بطل إبرلندا الوطنى (1909)ء ققارن فى 
تلك الصشحات بين البطل ار ن كما رن 
هوبير فى دراسة حول تصوّر الزمن (1905) أن يستخرج 
مميّزات الزمن الدينيَّ» وهو زم نوعيٌ أكثر مما هو كمي تنم 
عبره المساهمة في المقدس ويصبح نفسه مقدسا من خخلال 
التواريخ المهمّة التي تنظمه" " . 


أ غاستون ريشار الذي انفصل عن مجموعة 40106 '.] 
eاogiqاScio‏ فقد انتقد بشكل خاص التحليل الدور كهايمى 


(#) وردت هذه العبارة فى النصى بالألمائية تن )اه۷ (المترجم). 


153 الد 1د عجره 0 ا وال ا ان 
عن من الدين إلى الأخلاق. باريس سير 1992ء ص 1863 - 
212 
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ال فهو يعيب ذلك التحليل لأنّه يعرّف الشعور الديني 
بالشعور الاجتماعي ويتعدى على الماورائية عبر اذّعائه تقديم 
نفسير شامل للشعور الدينئ من خلال بضعة تأكيدات 
دشنا ئدية . 0 ريشار أن ا تأليه المجتمع ليست ريما 
إا نظرية جريئة؛ فهي تحول دون إدخال مشكلة الربوبية 
الأساسيّة لأن الدين بنظره رد على مشكلة الشرّ. ونظراً إلى 
أن علم الاجتماع الديني الدوركيايمي كان مادّة تعليم فى 
قوق ال هين كانيع اعت e El‏ 
00 عدم حياده بالنسبة إلى موضوعه؛ وطالب باحترا بام 
مادء العلماتة, 


4 - جورج سيمل (1858 - 1918) 
وعلم اجتماع التقوى 
س سيمل أغص صا الدي ن في إطار دراسة أشكال 
لحمل المتبادل النمودجية التي 2 مو ضوع دراسته 
الاجتماعيّة الأساسي - والدى يتعارضص ا 
د4 ر كهايم - فيعتبر أن لا وجود للمجتمع بحد ذاته بل أنه يقوم 
حل ادك ی من التشاعلاات بين | الأفراد. > ومع أن سيمل لم 
ا ا حول الدين كما فعل دورکیایم» فان ملا حلا نه 


(1) العودة بشكل خاس إلى دراسته: «الالحاد العقائدي 2 علم الااجتساع 
الديتيىاءع عن de pilosophle religieuses‏ إن Revue d'histoire‏ 41923 
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المنتشرة في أعمالهء إضافة إلى النص الذي وضعها عام 
6 حول موضوع الدين» هي كتابات تبين نتيجة تطبيق 
رؤيته في علم الاجتماع على دراسة ظاهرة الدين”''. ويفرّق 
سيمل بشذة بين أشكال التفاعلات الاجتماعة ومضامينيا؛ 
كما كل دراسته الاجتماعية فلم اشكلياً) يدرس أشكال 
ال وا 0 يدن ان رخا ميك 
والساسة ار شكال 0 مسا 3 قل ريك ا 
مختلفة e‏ 
| 7 د ا مصاذر ات e‏ قك , 
ولكنّ سيمل لا ينشد إظهار جذور الدين على قدر ما يهدف 
إلى وب اشتكال ا رى بولا بيد اه اى فين الع اص 
الثلاثة المذكورة كافياً لإتشاء دينء لأنْ الأخير يتطلب شكال 
خاضًا من العواطف وهو التقوى. وتشكل التقوى إحدى 
الفقات الكبيرة م وسائل إعاام العالم ال يستخين نها 
(1) ج. سيّملء «مشاكل علم اجتماع الأديان» المرجع الابقء السنة 
التأسعة؛ رقم 7 كأبون الثاني حزيران ,19b4‏ من 12 44 
ويتعلق الاسر بتر خوك الث الأولى صر کاب Die Rclipion‏ „ 
فر افو رت سو لړ لو سای » روس ولونينغ . 906 †. 
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ااا فيرف سيمل أن ری ترد الدين؛ لا العكس. 
بالتالى؛ يبغي سيمل استيعاب هذا الشكل بغض النظر عمًّا ند 
بحمل من مضامين؛ مما يؤدّي إلى أن نظرته إلى الدين تتعدّى 
سورة الأخير العامة : 
ارما عات الل "ايكون موا لديف وال اد 
ر واف ا الور نالا ا و 
العامل بطبقته الا جتماعية في صراعه نحو التقدم» أو النبيل 
الذي يعى طبقته بالأيستوقراطية : وعلاقة المهزوم بغازيه أو 
الجندي المنضبط بجيشه . إن جميع هذه العلاقات ومضامينها 
EN‏ التنوّع قد تحمل فحوى عامة مشتركة في ظاهرها 
النشسي ينبغي تسميتها انطباع دين عام (. 57 عندها تتم 
وضع الفرد في نظام يفوقه يشعر فى داخله بدرجة معيّنَة من 
الضسغط العاطفي وبنوع من الحنان يقترنان فى الآن ذاته 
بصرامة خاصة بالعلاقة الداخليّة . ويتعرّق الفرد إلى هذه 
ال حاسیس على أنها تخصه في شخصه وفي ياطنه . 
ان ها يمه عناصر دينية هي العناصر العاطفية التي 

شكل» ولو جزئيّاء الوجهين الداخلي والخارجي معاً في 
دده العلاقات ويعود ذلك إلى كونها دينية ان ما منیا 
يا تميزها عن العلاقات الميسة على الأنانية فحسب أو 

على التبعية الخالصة أو على مجرد السلطة الخارجية أو حى 
المعنوية» (الدين» 1964ء ص 22). 


لان كون التدين فئةٌ خاصةً يجعل رؤية كل شىء من 
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زاوية دينيّة أمراً ممكناء تماما كإمكانية رؤية أي شىء من 
زاوية فنيّةِ (إن سيمل يقدم مقاريات مثيرة للاهتمام بين الفن 
والدين). لكر رؤية كل الأشياء من زاوية وال يعدن ا 
ا ذانياء #العد بن هر فى ا حدم 
وجهات النظر المتعاشة بالواقع وأحد أشكال ال ع 
المجمل الحياة»» كالفن مثلا. ومع أنه يعترف بالدين على أنه 
ظاهرة وح امي لج وح ا لحك ا 
أشكال أخرى. ويشكل التدين بالنسبة إلى سيمل توعاً خاصا 
من الشعور العاطفى يدعوه التقوى : 

#بشكل عام» من الممكن أن يطلق المرء اسم التقوى 
على صيغة فكر عاطشى حاص . فالتقوى هی إحدى عراطف 
الروح التي تتحوّل إلى دين عندما تتخذ أشكالا معينة . وهنا 
تعر و 5 تعنى سوقفا تشاب فى سبيل 
E‏ . فالتشوى ء e a‏ 
التدين ع ٠‏ لن تتضح و E RS‏ 
فى مأ ET‏ ا ا (الدين» 1964ء ص 
٠ . (24‏ 

عندئك» يستطيع المرء أن ET‏ 
تماما كما يستطيع أن يكون فنّاناً من دون عمل فتي. أي أن 
القابليّة إلى التقوى قد لا تجد مادَّةٌ تتجسّد فيها فتظل فى 
را ال غير نه ا ی کی فى يعض 
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ان فائدة منهج سيمل في علم اجتماع الأديان تكمن فی 
انتقاله من الدين إلى التديّن وفى تأكيده بأن كل تعبير عن 
التنوى لا يولد دينا بالضرورة. وفذ تحدم وجهة نظر كهذه في 
اظهار الغموضص المعاصر في الدين (راجع الفصل الثالث). 
وفي توضيح مسألة تعريف الدين الشائكة من منطلق علم 
ا (النصل الخامس). فكما للاحظ جان سيغي 1881 
1 إن ملا حظات سيمل حول توزيع العمل الديني 
رطقس الترسيم مهمّة جذاً. . اتغعع] ا ال سيم هر 
الذي يولد بالأحرى الروح التي ينيعث منها السات 


الخاصة الموكلة إليها» تقرب سيمل من مفهوم يبر حول 
#الجاذبية الشعبية الوظيفية». 


5 ماكس ثيبر (1864 - 1920) 
وعلم اجتماع الحاذبية الشعية 
بالنسية إلى فيبر ۲ءء إن الدين هو انوع خاص من 
التصرّف في المجتمع»ء أي في مجتمع ينبغي دراسة ظروفه 
ااا ويتضمن المجال الخاص بالنشاط الدينئ تنظيما 
لعلاقات القوى (الخارقة» مع الإنسان. كما يؤكد فيبرء الذي 
ببعى شديد الحذر فى تعريفه التمهيدي للظاهرة الدينية؛. كما 
وا کا أنه برضن ا ام التحدث بدقة عن جوهر 


ذم 


1 جح سيغى ؛ ارد ابات علم اجتماح الادبان: سيمل ٣‏ . اسر جم لساب 
اه الات راقم ر 1 كانوون الثانى ‏ حزيران 1.1364 شس ل 
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الدين. بالإضافة إلى ذلك. وضع ثيبر ملاحظتين مهمتين من 
حيث تائ جهما: 

1) «إن الأشكال الأولى من التصرف الذي تدفعه عوامل 
دينية أو سحرية موجهة نحو العالم الدنيوي. فيتبغي تحقيق 
الأعمال التي يوصي بها الدين أو ار معنف ع2 العا 
والعمر المديد على الأرض» (تثنية OE‏ 
وذلك يشكل القلذبا سيما بال إلى ال راء التظرى: 
المختلقة. فهى لا تبتعد بما فيه الكفاية عن الخطابات الدينية 
ا ی بالنالن الا ا م اا الا 
إلى الحياة الآخرة. ويرى قيبر أن الدين يتعلق بالحياة الدنياء 
حتى من خلال أي إشارة إلى نوع من أنواع الحياة الآخرة. 

2 أمَا الإنفصال الثاني الذي فام به قيبر فهو رفضه 
تعريف الدين باللامعقول: «إن الأعمال التي يشكل الدين أو 
لی ا ااج أعمالٌ منطقية أو منطقية نسبيًا» (المرجع 
هسك صن 423( 

إن ساد مسا سما انك كمي اسا هي إظهار وجود 
عة أنه 3 من العشاد نيد ) وأن عقلنة الدين له لع وز 
ج في أنبثاق العصرية . إن مميزأت المشارية الس بد الى 


1 8 قيبرء الاقتصاد والمجتمع؛ آء 1921 بأريس : يلوت 1971 
ج 4293 (الصل 5 «أنواع السب ال طائشة ديه (علم اجتماح 
ال 
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أعادت النظر فى | لعقيدة الثقافية» أي ما آل إليه اعارص نزخ 
الاين والعصرية» مقرونة را کر الما کی على علم 
الا جتماع العام الذي ساد فى فترة ما بعد الحرب العالميةه 
El‏ وبحجم علم الا جتماع التجريبي الكاثرليكي في علم 
اجتماع الأديان الفرنسي »؛ تشسر من دون شك الصعويات 
واليطء الذي واجهه تقبّل علم اجتماع الأديان العيبرى في 
فرنسا''. وقد أدّت الترجمات والتقديمات التى قام بها 

سوليات فروند 06نات11 Julien‏ وفريدي رافايل Freddy‏ 
م۴2 في ست راسبورغ وأعمال جان سيغي والمقاربة 
النشدية المشرة التي وضعيا بيار بورديو Bourdieu‏ عبرو زم 2( 


e‏ ا ور ها م 


لاما بعس چ مات ایی کے ی اید 
بمشارية حول الدينء فهما ممهوما ات نجمع القوى المقدسة» 
Ts Verband)‏ وفأموال TS‏ 
(heilsgüter)‏ . أما اتجمع القوى المقدسةا» فهو تجمع 


(1) في تقبل أفكار فيبر قي علم الاجتماع الفرنسي؛ العودة إلى م. 
108 

1 27 اسب ۽ لوزانو »+ انكو الحقل الدينى ولوا 12 151ص 0 295 - 
4 تفسير نظرية الدين حسب ماك فير 71 رقم 1ه ص 3 
ا 
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تُمارّس فيه طريقة خخاصّة للسيطرة على الإنسان. بالتالي إن 
ثيبر يدرج نظریته في علم اجتماع الأديان فيعلم اجتماع 
اة «(Herrschaflsoziologie)‏ وير م كثيرا على ا ع 
ممارسة السلطة الدينية . 


إن طببعة الأشياء الروخية التى يأمل بها الأنسان - 
عر اعاكانيت اناه لير د الى المضاء | ذشيرة ان ارج 
وحميمة ‏ لا تشكل الميزة التي تحدّد مفهوم تجمّع القوى 
المقدسة؛ بل إن توزيع هذه الأشياء قد يشكل أساس سيطرة 
روحصية على {Die Grundlage geistlicher jli!‏ 
Herrschaft Uber {Menschen}‏ , 


سو أء كان اقيق ااطريقة خضي ف فى السام أو 
كلذ عن اشكال السط : فلى اد ال إن او ر ا 
على الميزئين الأساسيتين اللتين يتمتع بهما الدين كونه ظاهرة 
اجتماعية. أي : الرابط الاجتماعي الذي يولده ونوع السلطه 
الذي يسمح به. كما أن علم اجتماع الدين الشيبري يتعلق 
خاصّة بتعريف أنواع «الضمٌ إلى طائفة دينيّة؛ ودقنونا8) 
Vergemeinschaftung)‏ و أنو اع السلطة الدينة. 

وينبغي الأخذ بعين الإعتيار» في دراسة أنواع الضم 
إلى طائفةٍ دينيةء التفريق الشائع بين «الكنيسة» و«الطائفة» على 
(الكسمة فشكل مرس ببروتراطة لصي راا 
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ا أماء الجميع: ونتم في إطارها ممارسة السلطة التي 
تمنحها وظيفة الكاهن: فهي في تكافل كبير مع المجتمع 
الذي يضمّها. أمَا #الطائفة» فتكوّن جمعيّة إراديّة من مؤمنين 
هم على خلافي كبير إلى حد مامع | E‏ 
عي قلب هذا النوع من | : لجمعيات تسود سلطة دينية من النوع 


إن المرء يولد عضوا في اكنيسة؟» غير أنه ينض إلى 
«طائفة» عبر إجراءاتٍ إراديّة. ويرى فيبر فى مقاربثه أن 
«الكتيسة» و«الطائفة» هما نوعاق مفالتان أى فموذجات مان 
ا مبحث لا وجود لهما بشكلهما الصافي فى الحقيقة» غير 
ااي جتان ميقا ن الدراينة لفن اوري 
وسوف يقوم إرئنست تروئتش Ernst Troelisch‏ )1865 - 
03؛© وهو تيولوجيٌ بروتستانتيَ وعالم اجتماع» بإكمال 
«راسة الأنواع التي بدأها صديقه ثُيبرء وسيضيف النوع 
أ وحاني» الذي يتميز بالتجرية الشخصية المباشرة مع 
الا تماد عن أشكال المعتقدات والعادات يشكلها الموضو عي 
۽ بتجميع رحو وان ا ابالمجموعات العائمة؟) يميز 
اا وابط الشخصية العائدة إلى التقارب الروح . 


Die Soziallehren der christlichen Kircher und «, ڌ_alyjî‎ .! العودة إلى‎ 11١1 
معومد© (1922): سيانتيا فيرلاغ آلن» 1965؛ بالفرنسيّة العردة إلى‎ 
لمسحية وا لمجتمع: مقدمة إلى علم اجتماع إرنست‎ | ١ سيغْى‎ . 

ثرولتش » باريس؛ سيرا 1980. 
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أا أنواع السلطة الدينيّة» فان ثيبر يكوّنها إنطلانا من 
جا اه E‏ م د السلطة ا د فى الحبأة 


ا 


اس 


الا جتماعغية . دللنه يسو تايل E EE E‏ 
انطل قا سن ل معهن مك 5 عاسم 5 ةماس اع العام. ويا لاامكان 
ليريم ا سمي دير غير و راا 
أو م الحاديية ا ا ا العقلاني ص الشانوني 
للسلطة فيعود إلى الساطة الإدارية وهى سلطة غير شخصية 
ترتكز على الإيمان بصلاحية النظم الو ائ اها الساطة 
اسه التريي ١‏ لطس عي الا يونت ea‏ مراك 
و بش كه انتشال ١1‏ لوظائف التقليدى N.‏ ه نطريقة ورا كا ا 
افا الحاو الشعسة : “كي 0 دوج دس الال ا 2 
لان تمصا مضو على فاده ا في المجال الدينيّ 
لسن الو لكان لعا E‏ السا ترف الأنواع 
الوا 1 (الكاهب.ة الى e‏ و#النب' ' اقالكاى » 
ما السلطلة الديد  MM TT‏ هار من هد ege‏ 
بر و قاطي E‏ أ اا عض انان فيمثل ااا ان 
التي شار ف 0 اك رحد متك ر انت الحامل اا ع 
ا .| د أما #النبيٌ! ل السلطة el‏ الشخ هة !ا ا 
ل TS‏ ہر م 4 7 

سّ سپس محص SE N‏ 3 ينتسم فحييا 
N‏ أقول Es a EL‏ 


7 السلطة المؤسساتية من نوع «كاهن» هي بتعريفها 
لات المي نادير ا ورك ا ا ابو رة رتسد اعتمم ! را 
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الزمنية » بينما السلطة أ الذائية من نوع انبا تحدث شرخاً فى 
هله اذا رق اة E‏ و سور 
النى يطرحها انتقال هذه السلطة الشخصه أى ١‏ لسلطة ا و 
11 لال بيعزل اندب الشف يروت ريطلق فا بابس 
.ع الجيليْن الثاني والغالك من تجمّع نبوي معين . 

إن هذه الدواضة" الع لأشكال السلظة الد ع 
أن تستخدم بحذر. غير أن قوّتها الكشفيّة عظيمةٌ وقد عاه 
إليها الكثير من علماء اجتماع الأديان على أنْها مرجع لهم. 
أعزِيدٍ من الدفة فى دراسة الأنواع ينبغى التمييز بين تسعة 
أنواع من السلطة الدينيّة؛ كما فعل يواكيم واك"» وهي 
ا رن الديني والمَضْلح والتبئ والمستبصر والساحر 
والعرّاف والقديس والكاهن والراهب . إن هذه الإضافات 
دبانة جديدة. كما أنه من الممكن تقييم صوابيّة الأنواع 
الشبيرية بالنية ! لى نوع أو غيره من أنواع السلطة الدينيّة 
(حاخام» إمام. . .) والسير على خطى ميشال ميسلان 
Michel Mesli:‏ وت ا ل دراسة الأشكال المختلفة 
التي نتخذها العلاقة بين المعلم وتلاميذه في التقاليد الدينيّة. 


ED 


341 
(7) م. ميسلات؛ منشورات»: المعلّم والتلاميذ في التقاليد الديية» باريس؛ 
سيره 1990 
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ولكن» ليس مؤقّدا أن تنطبق هذه الدراسة النوعيّة على 
الأديان جميعها. بالتالي» فقد وضعناء إنطلاقاً من مثل الق 
البروتستانتي» نوعاً هو المبشر ‏ الطبيب. وركّزنا فى هذه 
الحال على الدور المهم الذي تلعبه السلطة الأيديولوجية 
المستندة إلى التشديد على العقلانية''". وقد أذى ذلك إلى 
إضافة نوع الطبيب إلى دراسة الأنواع القيبريّة . 


إذا كان ر سشعرونا على على الا ع تدرا 
المشهورة حول الأخلاق البروتستانتيّة وروح الرأسمالية 
(1905) فإن الملاحظات السابقة تبيّن كم أن مساهمته فى 
علم اجتماع الأديان تتعدّى تحليل الروابط بين آداب 
البروتستانتيّة المتزمته وتطوّر نوع من العقلانية الاقتصادية. 
ويجدر الذكر أن هذا العمل الأخير يقع في إطار مجموعة 
تحليلاات طورها فير حول الروابط بين الاقتصاد والدين . 
إنها تحليلاتٍ يُظهر من خلالها ما للمعتقدات الدينيّة من 
ا و ا کا ی اف 
الكونفوشيوسية أو الطاوية أو الهندوسيّة أو البوذيّة أو اليهودية 
ا 


ر1 المهنة : سر یتب لا بور ىق فد 4.1986 ص 51 2 

¥3 دراسات مجموعة فى ثلاثة أجزاء من طلا Gesammrlte Aufsalıe‏ 
Regions olo ie‏ (تربيئشن › موهرء 1920). بالفرنسية. العودة بشكل 
خاص إلى مقدمة إلى الأخلاق الاقتصاديّة فى الديانات الشاملة فى 


46 


بالنسبة إلى ثيبر» لا يتعلق الأمر بالقول إن البروتستائتية 
فى أساس الرأسمالية : بل بإظهار التقارب بين وځ معين من 
'“ب, وتستائتية هو الكالفينية المتزمتة التى سادت بشكل خاص 
#ى الشرئين السابع عشر والثامن عشر من جهةء ع 
وار من جيه ا إن الع ميت يقننعم بال المرء ١‏ 
«وصل إلى الخلاص من خلال مجهود إنسانئ (أي من خلال 
عد نظ كما اله ورفض._ وستاطة الكنيحة والكدييةة لذللفة: إن 
ا ت يجعرقة إذانها انقد أ لآل سجلد ينا 
بن#سير تجاحه الدنيوي ) لع تطور مؤسسته بشكل حاص 
ماي اله ا ريرغ ا کی ات رس إلى ا 
'..شتارين . إن العمل المنتظم والمنهجي لزيادة الغروات 
بحل دعرة الهية (بيروف كآلااء8). ولا يقتصر الأمر على 
ر الثروات للتمتع ھا E‏ فى الفخامة ملي 
Fi‏ | ا EET‏ وإلعما الدؤوس أ يضا ۴ و يض رح pe‏ شاه 
الحالة الفكريّة شجعت التراكم الرأسمالي ودفعت تطوّر 
الافتصاد المنهجي قدما. في الواقعء إن المنهجيّة هى 
السبزار اللي بج ااا الخو ی غا عن 
االات تاعقبار العم ر اجا ارا ا التقدب 
دي الحيأة في المجتمم والتصرف وش منهج مهنى ؛ هي أمور 


ا 





الأديان؛ الجزء ١ء‏ ديء منشورات آدي» 1992)؛ ص 23 67. 
واللهودية القذيمة: تر لحمة قد زاغايل : باریس » بلون» لم 2 1, 
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تشكل عناصر روح الشعب”* التي شبّعت إلى جانب عوامل 
أخرى تطوّر الرأسمالية الغربية 
بالتالي. إن شيمر يُظهِرٌ بحزم وزن العوامل الثقافيّة, 
والديسة بشكل خاص » في انيثاق بوع معين من السلوك 
اسك من دون إنكار ا العوامل الماديّةء» علما أنه 
2 


6 - الوظيفيات 


يفسّر دوركهايم أن وظيفة الديانة الطوطميّة لدى 
الأرسعرالنين الاين كانت إحياء الشعور الجماعي 
والمحافظة على الترابط الاجتماعي. وهو ينطلق من ذلك 
ليطور مقارية وطيفية حول الدين: يتعلى الأمر بتحليل 
مار تة اجا ف وبإلقاء الضوء على الوظائف الاجتماعية 
التى تشغلها الممارسات والمعتقدات الدينية . لقد تر كت 
الوظيفيّة تأثيراً عميقاً في علم السلالة ‏ مع ب. مالينوسكي 
 1884( 8. Malinowski‏ 1942) و أ. رادکلیف ۔ براون 
 )1955 -1881(‏ وفي علم الاجتماع العام والأميركي 


(1) في النقاش الذي أثارته دراسة قيير هذهء راجع فا. بيتارء 
البروتستائتية والرأسمالية. التناقض ما بعد قيير (باريس»)؛ أرمان 
كولان؛ 1970. في دراس حديثوٌء يعارض أ. ديسلكامب أن تكرن 
عفيدة الكالفينيّة الجبريّة قد شبّعت ظهرر أخلاق المهنة: راجم 
الأخلاق البررتستائتيّة حسب ماكس قييرء عوط 1994. 
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0 5 لجا حي عم ل بارسوئز T.Parsons‏ 19022 _ 1980( 
و 8 ميركون .R.K.Merton‏ هنا يقبا من الملاحظ أن 
> ا وومةه الدينة علم ا جم ت لي" يتجزا 
| ا عي تون OE‏ 5ك اكه هما يضعان 
١‏ إن في إطار تحليلهما للنظام الاجتماعي العام. بالتالى. 
ْ 5 لحان الدين ماه لةك في تحليلهماأ للمجتمع 
15 ا یا ؛ لا يريدان إظهار العناصر الميختلفة في النظام 
E‏ جلاعي . لحن علماعءع ء اجتماع أديان متعددين يضعول 
ةمهم في لو جه وظيفي مأ س دول الإندراج ج شي إطار 
تعفر زه اع ااه الو ظيقية ؛ ٠‏ شأنهم شأن الأميركي ميلتون ينجر 
لغ Miiton‏ . 


إن زءك رتوت الد يؤتد الوظفة العا قن رن 

اا الأساسية في الوظيفية الجذرية وتأثيراتها على 
:سابل الدين” “. والمسلمات هي التالية : مسلّمة وحدة 
تمع الوظيفية التى تقول بمساهمة جميع الممارسات 
اال ادات الاجتماعية في سير النظام الا جتماعي؛ مسلمة 
فية الشاملة التي تقول إِنْ جميع هذه الممارسات 
Ey BN‏ اجات في المجتمع وتسد الحاجة 


سيد 


: 11 واي م ر. كك ٠‏ صيرتثول: عناعير النظرية والمنهج في علم الاجتماغ. 


ر مه غر مند راس » ریو رار ر سوشور+ 965 1 
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إلى التكييف معه» فإذا كانت جميع العادات الاجتماعية 
تشغل وظيفة حيويه» فمن غير الممكن تفسير بعضها إنطلا فا 
من منظار تطوّري بعبارات تدلَ على أنها مخلفات؛ مسلمة 
القيرورة الى تقول أن المباريات رالمات لاا 
الملحوظة لا غنى عنها لحياة المجتمع ذائها 

ويعي المرء عندئلٍ أن المجتمع يبدو من خلال هذا 
المثل التفسيرئ وكأنّه مجموعة متكاملةٌ وثابتة. ناهيك عن أن 
الأخير يميّر النظام المتغيّر؛ كما أله يلاقي صعوبة في ضمٌ 
الشروخ والصراعات إلى مقاربته للشؤون الاجتماعيّة؛ ما 
يؤدّي فى حال تطبيق ذلك المثل على دراسة الظواهر الدينية 
إلى التشديد من طرفي واحدٍ على وظيفة الدين التكاملية وإلى 
إهمال «دوره المُرّعزع في بضعة أنواع من البنى الاجتماعية» . 
أمّا من وجهة نظر الوظيفيّة الجذريّة ففى حال شغل الدين 
الوظائف اللازمة للمحافظة على المجتمع» يصبح إِذأْ عنصرا 
لا غنى عنه في أيه بنية اجتماعية : 

اليس هناك من مجتمع تَعَلَمَنَ | ى درجة التصفية العامة 
للإيمان بالماورائيّات وبالكيانات الخارقة. وحنّى في إطار 
مجتمع معلمن ينبغى إيجاد نظام ما يؤصن استيعاب القيم 
الأساسية وظهورها الشعائري و«التأقلم العاطفي الذي تتطلبه 
ينات الأمل والكوارث والموت) (ك. دافيس 805لا .1 و 
و.ا. مور N WE. Moore‏ 1945 حسب ذكر ميرثوك: 
المرجع الأسبق» ص 76). 


0د 





ريقوم ميرتون ينقل هذه الوظيقية الجذرية وتحليلها 
أمتراهر الدينيةء ويصرٌ بالتالى على ضرورة أخذ النزاعات 
في المجال الديئي بعين ااا سواع كانت في العلاقات 
4 بر المجموعات الدينيّة والمجتمع الشامل» أو في علاقاتها 
۾ ؛ي ما بينها وفي داخل كل منها. فمن خلال البحث على 
Gg ON‏ 
ل اال مقا فی الط ابات لرا رالرن ف 
اللامرة والوظائف الكامنة وما يساويها من مفاهيم وظيفية. 
| ومن خلال تحليل ظواهر العنبّؤ الخلاقة وناق اffuاءs‏ 
Prophcy? 1‏ والتسؤق الهدام قام ميرتون بإغناء الالية المفهومية 
1 لأحليل الوظيفي وأظهر خصوبته في تحليل الدين. 
٠‏ ويعرف ينجر الدين «وكأنه نوع معينٌ من الجهد بهدف 
) امل وظائف متعددة؟ وبشكل خاص «كأنه مجموعة مد 
المعتقدات والممارسات التى بفضلها تواجه مجموعة مع 
اال اکر ااا ن ".من علا اسار مه 
كيه جزءا أ" ددا فخ الطيعة اانا ر كها اة ا 
.اجات مرتبطة بظروف الإنسان فيشغل وظائف دائمة 
#كالاستمرارية الشعائريّة وإدارة المعاناة والموت. . .). 





الذين ؛ ويور ماكسلاب»؛ 1956 رر جمة فر نة Relpion Suciêlb,‏ 
pê 14“‏ بار يس › المتشورات الجامعية؛ 19364„ ی IFO‏ 
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ونمك هده المقاربات إلى اقترا انع ل 0 
معاكس للمقاربات العقلانيّة التى ترى الدين وكانه وهم 
فحسب . إنها تعترف بالتالي بوجود حاجة شاملة إلى الدين 
ولا تسمح بالتفكير اللادينئ فتفسّر بسرعة أشكاله المختلفة 
وكانها ارين القن أو ها دال واا غو أن كه 
هذه المسلمة قد تكون أقلّ سوءاأ من تلك التى تفترض نهاية 
العين ع د دنه الاخيرة IG‏ بغرن عدر 
أجل محدّدء وصارت إذاأ تميل دوماً إلى ل مقارية 
تقليصية للظواهر الدينية. 

وجب تحديد مكان تحليل عالِم الاجتماع الألماني 
نيكلاس لوهماك 108808 طا 2011135 (ولد فى 1927) فى 
إطار التقليد الوظيفي. فقد عرّف نظريّته بالبنيويّة الوظيفيّة (أمَا 
بارسونز P5‏ › نقد تحدث عن «الوظيفيّة البنويّة؛). إضافة 
إلى علماء الاجتماع الكلاسيكيّين» إعتبر لوهمان أن الدين 
موضوع مركزي في نظريّة المجتمع» وأنه يشغل «في الآن 
ذاته وظيفة مركزية ومحددة جذ!4 بالنسبة إلى المجتمع. فمن 
بين أعمال كثيرة تساوى حوالى أربعين كتاباء طوّر لوهمان 
تحليله للدين في كتاب تم نشره عام 1977 بعنوان هوتاعاهم 
RB t9‏ ع0 واعتبر» مثله مشل بأرسونر» أن الح الو 


6 أنتر ويولر جي : يختص بالأنترويولوجيا أي علم الزسيان. أس تل مت هذه 
علما أنّها تستعمل كذلك في اللغة العربيّة . (المثرجم). 
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فو فة الدافعة الأساسية وراء التطور الاجتماعي. وهو 

ع ٠‏ نحو مجتمع E‏ بالتالي . كا لجع ال لع من 
: يه م ثانوية تتمتع كل مئها بمساره الخاص كالعل 
0 واناه والسياسة والدين... ولا يغظى و من هذه الأنظمة 
٠ 00-5 3 0‏ النظام الاجتماعي كاملة 1-7 تكامله. فالدين إذأ 
E‏ , ثانوي» كغيره من الأنظمة الثانويّة؛. يشغل بعضص 
2 طائف عند الأفراد. 4 بر أن الدين يشکل . حسب لوهمان: 
يط ثانوياً رمزيّاً محدّداً» وظيفته اعتبار العالم وكأنّه كل 


TEH 


3# ا على الحادث . ا ما على الصعيد اا ا شهو 





سن منظار لوهمانع نستطيع القول إن الدين يسمح 
ا لام a‏ فلأن الدين يختاف 
5 5. , الأنظمة الرمزية الأخرى يستطيع أن يشغل هذه الوظيفة لدى 
00 .إن الدين يحمل إذا بحسب لو همان ع معني مركزيًا في 
o‏ ولأن الدين يعتبر العالموكانه كل لا يستطيع أن 
"لعل وغليفته الاجتماعية إلا | إذا فلل مرجعه ما ا . مما 
1 , بلوهمان إلى نقد تمدين الدين الداخلي» كبفضعة تطؤراتٍ 
ا کا يه الخربية ؛ 0 1 eRe‏ 
(ê i‏ في علم اجتماع ن. لو همان : ,ا جع بالفرنية إلى؛ رفم 43 سن 
Sc‏ (19984) بالتنسيق مع نياء 0 وبالااستفانة بالجرء 89 


. Cahiers internalionaus de sociologie عن‎ „1380! 
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7 روجيه باستيد 1825806 Roger‏ )1898 - 
4) والأنتروبولوجيا الدينية 


إن كليفورد جيرترٌ zاإءءG‏ 1110:0© الذي نفى عام 
1 في دراسته «الدين كنظام ثقافى»* 200 
الأنتروبولوجيا الدينيّة إلى النظريّات» لم يكن قد قرأ أعمال 
باستيدذ. ففى دراسات الأخير الكلاسيكيّة حول الديانات 
الإفريقيّة البرازيليّة (كاندومبلي”**' باهياء طقس الناغو 
8ه الديانات الإفريقيّة فى البرازيل» 1960)» لم يقف 
باستيد بالفعل عند وصف خاصن لهذه العوالم الدينيّة المعقدة 
بل استنتج من هذه الدراسات حول الحركات التأليفيّة 
E NLNE NS‏ عن لو اهر uel‏ 
أنواعاً منها: الرسميّة والقانونية والفولكلوريّة والمطبخية 
والرأقية والشيقةا, والنية الى ينيد E‏ مير 
الفكريّة بدراسة مشاكل الحياة الصوفية (1931) وعناصر علم 
الاجتماع الدينى (4)1935 إن الدين هو أوَلا E‏ رمزی! 
erd‏ يعدا CE‏ . إنه نشاط رمزى 
له لحي ال شرحات (شعائرء عضائد 
ا ٠ e‏ بل أن يَُفَهّمَ بشكل عام وكأنه «نشاط ثقافيٌ 


(#) ورد العنران فى النمى الأصلى بالانجليرية كالتالى: 8 كه «0اعناءR»‏ 
.culural syslerme‏ 

(##) يتم تفسير ال غاطتده0هوت لاحقا في الفصل الثالثء الجزء الرابعء ص 
20 1 (المترجم). 
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يام بام عذّة لغات» " على عكس الأنتروبولوجيا البنيويّة 
ا ها ليفي - ستراوس 18۷1-51۲1155 » وعلى عمس 
و م ع الحركات التقليصيّة الخاصّة بالماركسيّة وبالتحليل 
0 نوسي يدافع تاعفد عن الاعغران بالدية على انو 


ا ين دائمة اليد وفي اه سوا ككل 





e‏ ات lei‏ : تجو اتا . واقتناعا منه بأن اس 
| أكثر مما احم ا أزلا لي البدائي»؛ 
“00 بج حالة الانتقال ا شىء إلا تفلتا جسديا 
ا اذبا)؟ بيئما في المجتمعات الغربيّة» إن تفككك «المقدّس 
الال ف أطلق «المقذس البدائي» في جميع الإتجاهات 
االمفدس البذائى ودراسات أخرىء والابتهاج فى الهاوية. 
(IO7‏ ام إجلال nl‏ مكان إجلال e‏ 





١#‏ باجم ر. باستيد؛ الأ نتروبرلوجيا الدينيّة٤ء‏ الموسوعة العالميةء الجزء 
۴ باریس 8 من 85 69. أيضا راجع روجيه يأستيد 
والابتهاج في الهاوية؛ باشراف ف. لابررت ‏ ثولرا؛ باريس 
اال 1994. 


0453 


التي أطلقتها الكنائس القديمةء حسب قول باستيد عام 
3 إن ملاحظة تحولات الآلهة فى البرازيل تشير إلى 
التبدّلات الدينية الغربيّة. فهى تسمح مثلاً بإجراء مقارنة 
شديدة الايحائية بين «التركيب الافريقى البرازيلى؛ و«الكسر 
واللصق م بعك re,‏ إن تقاف" واا كما 
بظهر في كتأب جورج بالا ندیه Georges Balandier‏ يسمح 
بتحليل عميق لتطوّرات الممجتمعات المعاصر ا 


(1) كما فعل أ. ماري في روجيه بأستيد أو الابتهاج ة في الهاوية؛ المرجم 
الأسبئ»؛ ص 85 _ 98. 


1994 ا 0 راجم أ 7 . آوجي» في 0 
العوالم المعاصرة. باريس أوبيهء 1994. 
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الفصل الثاني 
من علم الإجتماع الدينيّ إلى علم اجتماع الأديان 


إذا كان علم اجتماع الأديان قد نما على أرض علم 
الاجتماع العام؛ فقد ساهم فال اد في إنمائه وهو مجال 
الا الشيعياا» .وضني e‏ الكداكيى الت 
ولكن قبل دراسة خصوبة هذه الأرض بالنسبة إلى علم 
اجتماع الأديان» ينبغي التذكير بالدور المهمٌ الذي لعيته يعض 
الأوساط المسيحية فى تكوّن علم الاجتماع العام بذاته. 
في الولايات المتحدة شارك بعض القساوسة بشكل 
فعال ني ظهور علم الاجتماع العام ومن المدهش أن 
بلاحط المرء التطوّر المتزامن الذي شهدته Social‏ 
ان#ترؤه © وعدم الإ جتماع فى فترة 15 _ ١71915‏ 


†( راجم أ. ورودیوری فال لات عام من علم اللاجتماع في الولايات 
ال (1885 101915 ا ان وال اکا م م و کی 
عن : 848642721 اا راا ااام ات 
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لتبشير أفضل» تم تشجيع معرفة الآليئّات الاجتماعية : 
فكما شارك المشروت فى ازدهار صلم السلاله؛ ساهم بعس 
الكهنة في تطوير علم الاجتماع. وأوّل من درس علم 
الاجتماع قس أبرشانئٌ في جامعة هارفرد عام 1891 
2 كما قام قس معمدانئ بتأسيس أوّل قسم لعلم 
الاجتماع في جامعة شيكاغو . أا في فرنسا الدومينيكيون 
بتمبادة ا ج . لوبري LJ. Lebreî‏ و Economrê ef Ey‏ 
6م ملك عام 0 إلى 1950 فى تطوير البحث 
التجريبي حول الأوساط المهنية الاجتماعية المختلفة (راجع 
م درأ سه الأب لو ماعط ,14.8 حول العاملين على أرصفة 
نشره في إيكونومي إي أومانيسم قبل أن تنشره عام 1952 
والدراسات الاقتصادية (8٤NS[)؛‏ وقد استعان به الكثير من 
علماء الا جتماع . وغد اصح بعض الدومينيكيين كسيرج برسي 
Serge Bonnet‏ وموريس مونتوكأذر Maurice Mon lticlard‏ 
وهنري دروش صلماء اجتماع محترفين . كما ار دک دور 
الحركات الكاثوليكية الفاعلة وخاصة فى الأوساط العمّالية , 


إن الحوافة المتضعة » ييا كانت معي وها تدكلت 
بالفعل عاملاً جاذبا إلى علم الاجتماع: فيلاحظ جوهان 


= العام الواحد وال 3 1. ركم 89 12 ص 09م _ F40‏ 
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REAR 
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ا 


لبرت صمي ا مر ته عرفا رت ترم اك ODH‏ ا ا 
و ا E‏ 


هيلبرون ه1161 10820 أنه من بين أوّل اثني عشر باجا 
عسلوا في مركز دراسات علم الاجتماع الذي أنشىء عام 
1946 في باريس الخمسة انتموا إلى الحزب الشيو عي فما 
رتبط بعضهم بمجموعات من أقصى اليسار وبعضهم الآخر 
e‏ كانوانة go‏ أن اهو : لمجم الت 
ا اة في علم الاجتماع قل يوجههم إلى علم الاجتماع العام 
اکر علم اجتماع الأذناةة ان .ورات 6 الاجتماع 
الذي يختص بالآخرين أكثر سهولة في بعض النواحي من 
كل التق و مع لمر عير اهنا امن لم 
بمنع البعض من تحويل ناظريهم إلى الحقائق الدينيّة بذاتهاء 
مواءٌ كان ذلك ياسم المشاغل الرعويّة أو لاهتمام يحملونه 
إلى هذه الطريقة الجديدة نسبيًا في فهم الظواهر الدينية . 
في الولايات المتحدة» تج إنشاء امعهد الابحاث 
الاجتماعية والدينيةا منذ عام 1921 بغية اتطبيق طريقة علمية 
فى دراسة الظواهر الاجتماعية ‏ الدينية») . واستمر هاا المعهد 
ّى عام 1934 وار فى ار ين ومين عقت واصطار 
منشورات عديدة. وقدم ه. ب . دوشلاس 8]355لا100 .۴1.7۶ 
jig yes‏ 1311111113 اكه الوه اذ اف في كناب بعنواكن 
ای ی اثر هذه 


١‏ 1 ج ورت اقول العا غيرهه؟! بداياات الح کی ف 
الدراسات في علم الاجتماع (1946 - 1960). المجلة الفرنسية لعلم 
الا جتماع ٠‏ 2 93 ص لااك 
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الميادرة قامت طوائف بروتستائنية عديدة بإنشاء فرع أبحاث 
وتات اص يها دف الى ترشيك أعمالها» ا جا 
إختيار المكان المناسب لبناء كنيسة . إن علم الاجتماع إندرج 
دا بشكل واضح في مشروع رعوي واتخذ صورة وسيلة لتنفيد 
الأفعال . 

من جهة أخرىء تطوّر علم اجتماع الدين بالسرعة 
عينها في الوسط الجامعي» ما أنتج دراسات تظل أعمالا 
كلاسيكيّةٌ. فلنذكر الأساسيّة منها: دراسة ل. بوب #ومظ .1 
حول علاقات الكنائس مع عالم العمل في كارولينا الشماليّة, 
وهو يحلل بشكل خاص نمو مجمرعات عَنْصَرِيَة 
)pentecûtistes)‏ في نهاية القرن التاسم عشر وبداية القشرن 
العشرين: عمال وروا 2 دراسة ك. و. أندروود 
KW. Underwood‏ حول العلاقات بين الطوائف فى مديئة 
صناعيّة في إنجلترا الجديدة: البروتستانت والكاثوليك 
(1957)؛ دراستا حوزف ا ه. فيختر #عاطن 11.11 من بجامعة 
نوتردام إلى أورليان الجديدة: الأبرشية الجنوبيّة 1951 و 
الدين كمهلة. 1961؛ دراسة بول. م. هأاريسون aul M.‏ 
H7‏ حول السلطة فى تقاليد الكنيسة الحرة: الصلاحية 
والسلطة فى تقاليد الكنيسة الحرّة,» 41961 ودراسة جرهارد 
ا Gerhard Lenski‏ حول تدخل العامل الدينى فی مدینه 
MON N es‏ 

وقد تركز أهتمام خاص على عمليّات التمييز 
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خطلى التيولوجي ه. ريتشارد نيبور H. Richard Niebuhr‏ 
(الحذور الاجتماعيّة للطائفة ‏ 1929). 


يقول نيبور إن ظاهرة الطوائف تكرر الشقاقات 
الاجتماعيّة (العرقية والاقتصادية. . .) فى إطار المنظمات 
الدينية: فتعكس بالتالي انتيجة التقاليد الاجتماعية وتأثير 
ا E‏ - .]في تعريف 
عشم N‏ برك سور ان ذلك يمثل تكييف ا 


مع انظام الطشّات”؟ الشائع في المجتمع الشامل . 0 وها 


الأديانع رشو مو صو ع العللاقات لمم' NT‏ الد 

والمجتمع الشامل لهاب امه ع اال ا التكرار 
الديقى للشفافات ق (يدرس نيبور «كنائس 
المخرومير" ولاكتائ ال له الوسطي ١‏ ولاكتائفس 
ب .)ا e‏ ديم انك E E‏ 





13 ھ. ز. بسورء الحدور الااجتعاضية للطائفة 19437( ببويورك. ينو 
أميريكان ليبرارى. 411975 ص 17. 
)ا ورد بالانتجليرية بعشو Sourtes o Denominationalism JÎ‏ أمزميوك "The‏ 
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ا اا عاف فى اتخات الا ”4 :1963 فى 
ا a‏ مشكلة تو :1 E‏ 
باقتراح هذا النوع المتوسّط؛ وهو الطائفة أو نوع قريب مما 
يسمّيه مؤلفون اخحرون الكنيسة الحرة» وهي كئيسه ذات ميول 
طائفيّة أو طائفة متمركزة في | المجتمع وتميز بشكل خاص 
a‏ يعرف بتعدد الديائات كما ضي اللحال ة في الولايات 
المتحدة. 

إذا كانت في العامين 1965 - 1966 نسبة 41 

أبحاث علم الاجتماع في الولايات المتحدة ما زالت 
ا ET‏ الس ل A‏ قفارت ايدان 
جا مسا في الوقت نشسه كان علم اجتماح الدين 
الجامعي» في أوروباء يشكل هجرد %21 من 
ا وحتى لو أن العهنة: E‏ ا سي ی 
بسب العلاقات المتينة بين الأيحاث الا جتماعية . الكنسية 
لا ات العاف ةي :فادها تسمح انين هاس اک 
مساهمة الأوساط الدينيّة بنشسها في هله ! لخطوات 
الأولى في مجال «علم الاجتماع ال 





كه ل دوطير التقشرير حو أي وحم علم اجتماع الدين : 1965 _ 5ك 11 


هال کا 2:52 (0)5 :21968 مس 334 
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بعد مبادرة دوركهايم وتابعيه في فرنساء تم القيام 
بخطوة ميمه 0 تطور علم اجتماع الكاتوليكية بيع 
من رجل فقانوت هو غابريال لو برا 845 ع[( 1891‏ 
0 الذي كان يود #معرفة الشعب المسيحي الذي ينطبق 
عليه قانون الكنيسة». وكان لوبرا أستاذا في تاريخ القانون 
ل والموتسات اا اق كرتة الحدوق في 
بأريس وفى فرع العلوم الدينية في المدرسة التطبيقية 
ج و ا لكر إجراء بحث حول 
الممارسات الدينية الراقعية التى يقوم بها الشعب الغرنسى 
يهدف إلى (إحراء بحب دقيق! واوضع تفسير تاريخي 
لوضع الكاثوليكية فى المناطق الفرنسية المختلقة». وكان 
الأمر يتعلق بمعرفة ديانة الشعب» أو «الديانة التي يعيشها 
اللا اون رب ما ...ع يطو تاس بحر كات 
الممارسة كما نعرّفها المؤسّسة وبوضع دراسة تصنيفيّة 
للممارسين سس در جه وطرق ممارستهم. وقد لا فی سردا 
النداء أصداءا كثيرة بعد الحرب فى وقت كانت الكنيسة 
الكاثوليكية تتساءل حول خفوت تعلق المؤمنين بها (راجع 
عام 1943ء فرنساء بلاد بشارة؟ للأبين غودان ١1.‏ 
5ه و ي . دانيال أألمو9.2). وقد أطلقت بالفعل 
تحفيقات عديدة في فترتي اا و ت فى فرنسا 
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وغيرهما من البلاد الأوروبيّة. فقد التقت مبادرة القاضى 
العتيق لوبرا مع المشاغل الرعويّة الواضحة في كاثوليكيّة ما 
بعد الحرب والتفتت إلى «ديانة الشعب»» ما اذى بها إلى 
ليق انتبأه جيل كامل مص ا إلى علم الاجتماع 
الدينى . وقد وسح هو لاء الباحثون الأفاق التي رسمها 
(المعلما عبر تذعيم استقلالية البحث بالنسبة إلى المشاغل 
الرعوية والرؤّى الكسية : ا عام 1954 حول م. 
لوبرا «مجموعة علم اجتماع الأديان» في المركز الوطنى 
للبحوث العلميّة (1115©) مع ه. ديروش وف أ. إيزامبير 
وج. ميتر 8427]6 .1 وإ. بولا 1 E.‏ ويشير بوضوح 
الاسم المختار لهذه الحلقة العملية إلى النيّة على أخذ جميع 


لشد وضع لوورا""قرانبة تعش روافة انه درت 
بين : «#الغرياء عن حياة الكنيسة (أو المنشمير:)؛؛ االممتثلين 
الفصليي:» E‏ الدين رت ساد و ل ا لا داع سعائثر 
الانتشال الى تحدد الفصول المهمة فى الحياة: كالتعميد 
والمناولة الأولى والزواج والدفن)؛ «الممارسين ا 
(أي أولئك الذين يرتادون قداس الأحد ويعترفون وبتناوّلون 


(1) غ. لوبراء دراسات في علم الاجتماع. اا علم اجتماع 
المعارسة الدينيّة في الأرياف الفرنسيّة. باريس» نا۴ 44955 الكتاب 
الثاني : من علم الأشكال إلى علم الآضتافه» باريس > اا 1956 
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الشربان في عيد الفصح)؛ الذي جين ارم ا ي 
الدينيون) ag ag.‏ من جهة ألحرى؛ لسن بين «المقدسي' 
و١القدَاسيِين)‏ : وال الأولى عبارة عن E‏ 
الموجودين فعليًا في القداس في يرم أحدٍ معين؛ أا الفثة 
بانتظام . 

قد سمحت هذه التحقيقات العمل ہو صم جغرافية 
فيرتاند يولار JÎ «(1977 _ 1898) Fernand Boılard‏ 
ده دينيّة لغرنسا ما الريفية:. بعد ذلك 0 فا. ل وجاك 
فا اليها ا تیرونوار J..P. Terrenoire‏ وو ضعا 
أطلس الممارسات الديئية لدى كاثوليكيى فرنسا (1980). 
كما نشر فريقٌ من المؤرّخين المراجع التي جمعها ف. بولار 
ضعت تحت عنوان مواد التاريخ الدينى للشعب الفرنسي 
(ج ل 1982؛ ج 11ء 41987 ج 111 1992). إن مساهمة 
هذه الأعمال المهمة تكمن في إظهار التميزات المحلية 
المهمّة فى ممارسات الفرنسيين الدينية والعمق التاريخى لهذه 
الجغرافيا الذينية. وتكلم ج. ريمى 1.1461 بالتالى عن 
امناطق ثقافيّة؛ للعشديدعلى أهميّة السياق الجغرافى فى 
العفاوسة الود ار المت الا تق ممارية اا تاد 
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متضامنة جميعها مع منطقَة مُمارسَة»' . إن ما درسه غ. وبا 
من خلال حركة الممارسة هو «حضارة الممارسين» وقد 
اعتبرت الممارسة على أنها متغيّرة متعلّقة بمجموعة من 
العوامل الأخرى (الجغرافيةء الاجتماعيةء التاريخيّة. . .) 
إضافة إلى أنها متغيرة مستقلة تحمل بذاتها تأثيرات إجتماعة 
مختلفة (على الطبيعة أو العمل أو العائلة أو الصحّة. . . ). 


د ا ا حب مسبم انه 
NES O FEE‏ 
غير مبحدودة باستنزال الممارسين» وتتضمن درا سه طرق 
و ا او ا وغ كتنب لوبرا 
ها في توما أو رمع ما اوی قرو ما ' وسيهتم فعلي 
ی واا او مو ن ا 
والأشخاص والمجموعات (راجع مؤلفه الذي طبع بعد وفاته 
حول الكنيسة والقريةء 1976). 





1) قا: بولار وج. سى ؛ بالاشتراك مم م. دوكررزء الممارسة الديتية 
المدنية والمناطق الثقافية باريس أيديسيون إيكونوى أي أومانييبي. 
GB‏ 1„ صر لات 


)02( المر جع 0 الجزء الثاني . سس 501 
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إن علم اجتماع الكاثوليكيّة من منظار لوبرا لا يقتصر 
تقل على درام اجتماعة للممارسات» بل أنه اهتم بشكل 
أشمل بجميع أماكن التقاء المجتمع الديني بالمجتمع المحيط 
ُظهراً أن المجتمع المحيط مهما كان ادّعاؤه بالعلمانية» لا 
يستطيع تجاهل الواقع الديني ويجب عليه أن ينظم وجوده. 
لكنّ لويرا شجّع بقَوّة علم الاجتماع الديني من النوع العلمي» 
نيما حدّ من تحقيق عالم الاجتماع وكأنه يوجد «فدس 
اقداس» ممنوعٌ عليه. بالتالي كتب ف. بولار في مقذمة كتابه 
المنهجيّات الأولى في علم الاجتماع الديني (1954): 

«إن الكاثوليكيَ يمنع نفسه من الخوض في بعض 
القطاعات كقطاع الوحي . ذكيخ كا بك اعاضي ليمرب 
القديمة أحد اختراعات (. . .) الشبيلة أو العشيرةء فان 
e OY‏ نر عا بيه اله عل الأتساك الل ب 
على تر جمتيا إلى لغته» . 

دهده تعر قياس الى الشدنهنا ال حاتف عور 
ات ترق :هلمن جا كه انبا تاتقي ا ا مع ا 
المؤسّسة الكنسيّة. فهذه الأخيرة أدركت خسارة تأثيرها 
فأظهرت اهتماماً أكيدا بأعمال علم الاجتماع التي ساعدتها 
على رسم صورة للوضع الدينى. وقد نم تشجيع هذه 
الأعمال» وخاضة لأنها التقت مع المصالح الرعويّة لدى 
كهنة أطلق عليهم سيرج بوني اسم «الاجتماعيين الثقافيين»؛ 
لأنهم كانوا يجرّدون الحركات الدنيية التقليدية من قيمتها 
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لصالح ساو دينيى أكثر دنيوية . 

إنتعلم اجسباعالكاثوليكية تجارز دراسة الممارسات 
بأشواط عملا بدعوة غ. لوبرا نفسه. لكنّ هذه المقارية 
تطورت في بلادٍ مختلفة بفعل الابتذاء بدراساتَ عميقة 
لجار اك متيس ب دصري سب ل ار ب 
بشكل خاص بلجيكا مع چان ريمي وليليان فوايى عد 
ت ال ی عام 1973 علم اجتماع الحركة الا 
تحليل الممارسة الربانيّة في بلجيكا) رإيطاليا مع الأعمال 
البساقة ال وضعها سن . بورغالاسى 81118312851 .8 (السلوك 
الد لد الانطا لبي © 8 وني حي او 
Grasso‏ وأ . غروميلي لالس .خ. i‏ فى إسبائيا» حسب 
شرح خوان ا ا ' Estruch‏ ل فإن البذايات كانت 

كي ارقا بعلم لبه مرشبط بمصالح الكاثوليكية الرعوية 
ومتائر بالآفاق المفتوسة التي طرحها د. بو لار و ورا 

ادر دفع مهم آخر من جامعة لوقان الكانوليكية 
وتمجحور حول الكاهد فرنسوا شوتار François Houtart‏ . 
إنطلا قا من مشاغل رعوية و بعالم الخال و 
دا هذا الكاهن الباحث بالا هتمام بما دحل الكابوليكية 





3 4/1978 ر. 427 _ 438. 
(#) ورد بالايطالة نحث عنوان comporlamento religioso degli {talianî‏ [1. 
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من تمدن سواء في بلجيكا أو في شيكاغو؛ فوضع بالتالي 
سملا يفوع عاتي العقازتة علي اياس الدالمي مام 
الاجتماع فى الكاثوليكية الأميركيّة. حياة المدينة 
والمؤسسات الدينيةء 1957؛ مع ج. ريمي» أوساط 
المدن والمجتمع المسيحي» 1968). كما قدم مع ج 
ريمي تحلياا لوضع الكاهن الاجتماعى (الإكليروس 
والسلطة والتحديد فى الكنيسةء 1970). بعد الأعمال 
الى اجريت :فى اد م ر الفائيكان الاي ,دحت 
لدراسة الروابط بين البنى الكنسية والحقائق الا جتماعية» 
ركز هوتار أكثر فأكثر على تحليل العلاقات بين الدين 
والتطوّرء عملا بإيحاء ماركسيّ. وقد امتد نشاطه إلى 
أميركا اللاتينية وآسيا فأعطى دروسا ندريبية ونشر دراساتِ 
كثيرةء وخاصة الدين وطرق الإنتاج قبل الرأسمالية» 
0 :© الدين والأيديولوجية فى سريلانكاء 1974؛ كما 
ناشم فى ری ا ی هن باحثي العالم الثالث في علم 
اجتماع الأديان. وقام بعضهم مثل ارتو مادورو زا۸ 
Lucha de Clases)‏ ¥ 1979( بإكمال الأبحاث في علم 
الاجتماء". 


(1) فا. هوتار وغيرهء الانفصالات الاجتماعيّة والأديان. الأخلاق 
الدبئية فی العلاتقات الااجتماعة عند محتمعات الجنوب وأوروباء 
باریس › لامارثان؛ 2 99 1. 
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2 بدايات مجموعة علم اجتماع الأديان في المركز الوطني 
للبحوث CN RS‏ 

قامت «مجموعة علم اجتماع الأديان»"“ ني فرنسا 
بتطوير علم اجتماع الكاثوليكيّة وتوجيه أنظارها إلى عوالم 
دينية أخرى وبالتفكير» على ضوء اعمال متفرقة (كلا سيكية)ء 
على حالة وطرق منهجية علم الاجتماع المنطبقة على الظواهر 
اة وقد اهتم هئري ديروش  1914(‏ 1994) بمظاهر 
اللا إمتثالية الطائفية و «الأديان المهربة» (حسب تسمية أطلقت 
على سلسلة من الدراسات المنشورة عام 1974) والعقائد 
المخلصيّة. أمَا دراساته الشايكرز الأميريكيون. من المسيحيّة 
الجديدة إلى ما قبل الاشتراكيّة (1955) وحول العقائد 
المخلصيّة (آلهة البشر. معجم العقائد المخلّصيّة والألفيات 
فى العصير المسيحى» 1969) وحول المثاليّات الخياليّة 
ST‏ النيحة ربعا ورابات حول rs‏ 
إوين» فورييه) وحول العلاقات بين الحركات الاشتراكيّة 
والديانات (الماركسية والديانات. 1962؛ الحركات 
الاشتراكيّة وعلم الاجتماع الدينئن. 1965) فتشكل مساهمة 
كبيرة في علم اجتماع التصورات الخياليّة. فقد أظهر ه. 


ما 


(1) حول بذايات ميجموشهة عام اجتماخ الأديان. العودة إلى [. بولا 
امجموعة غلم اجتماع الأديان: خمسة عشر عاما من المحياة والعسل» 
(1954 - 1969), مجلة علم اجتماع الاديان. رقم 028 تموز ‏ 
كاتون الأول 1969ء ص 3 - 92. 
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ديروش أن الخيال المخلصي ليس مُحَذَّداً اجتماعيّاً فحسب» 
ل اله ارقا مدد اجتماعيّ . مين أنه يتمع بقدرة كبيرة على 
تغيير صورة الواقع الاجتماعي (يتحريك ذاكرة وه دده لاسي 
نْسَبا جديداً وترجّع إلى ماض أسطوري وإلى نظرة مستقبلية 
تنطقىء فيها الحقيقة الحاليّة لصالح حقيقة مقبلة). بالتالي فقد 
وضع ديروش حقل «علم الاجتماع الديني» وفتح حواراً بنّاءا 
مع الماركسيّة”'". أمّا ف.أ. إيزامبير فقد درس من جهته في 
أعماله الأولى علاقات الكاثوليكيّة والعالم العمالي 
(المسيحية والطيقة العمالية» 1961) وحلل بعض جذور علم 
الاجتماع(من متاجم الفحم إلى السان ‏ سيموئيةقء 1966+ 
بوشيه أو العصر الثيولوجي في علم الاجتماع» 1967). 
كما قام بنقد إرث لوبرا ودوركهايم تحليلا للشعائر (الشعائر 
والفاعلية الرمزية.» 1979) وتساءل حول الخلق الاجتماعى 
رالرى الو الا وا اى ا رات 
ججمعّت عام 1982 في معنى المقدّس. الأعياد والديانات 
الشعبيّة). وقد انطلق فا.أ. إيزامبير خاصّة من تحليل 
تحرّلات شعائر الأحتضارالكاتولكيّة فأثار اهتمام الياحثين 
بعملية «التمدين الداخلى للمسيحيّة) قبل أن يکرس وكته 
بشكل أخص لعلم اجتماع الأخلاق (من الدين إلى 
(1) إن كتابه علم اجتماع الأمل الذى تقو قاع 197ا اهاد + 
ليقى) يشكل مقدمة جديرة بالمللا حظة لعمله. 
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الأخلاق؛ 1992). أمّا ج. ميتر فقد درس بالتحديد تطوّر 
الإكليررس العالمي (راجع الكهنة الريفيون وعصرنة القرى: 
7 وعمل مع ج. ا06 وی کو ارو 
Pleuroux-otاP.H.‏ الاكليروس الفرنسی»ء 1967). كما فكر 
في تطبيق الرياضيّات على علم الاجتماع الديني (علم 
الاجتماع الديني والرياضيات» 1972). ثم اهتم بدراسة 
حياة المتصوّفين فقارن بين مساهمة التحليل التفسى ومساهمة 
علم الاجتماع (راجع مجهولة وشهيرة: مادلين لوبو بولين 
ليرلااموت 3-. 1918)ء 1983؛ علامات المصاب 
بالهستيريا وجلد مطرانه: لورانتين بيلوكى  1862(‏ 2.1936 
3) وقد وضع ا.بولا عملاً مخضّصاً بعلم اجتماء 
الكائوليكيّة التاريخى يركز على التحليل العميق لعلاقات 
الأفدمة لكاتو ر المعاصر فمق و 
التجديدية (التاريخ والعقيدة والنقد في الأزمة التجديديّة 
2 إلى أزمة الكهنة ‏ العمل (ظهور الكهنة ‏ العمّال 

1965( فووا بتحليل الكاثوليكية المتزمتة (مراجع ات 
الأصوليّة والكاثوليكيّة الأصيلة» 1969 والكنيسة ضد 
البر جوازية. حي اسيل اراي الحالية. 1977). 
فان جميع أعمال بولا ت تبيّن أن فهم مستقبل الكاثوليكيّة بدفة 
بعطدي عراعاة الات الخامت بتقاليدها ونظامها الكنسى 
والضغوطات الخاصّة التى تميْر عالمها. ويحلّل بولا خادة 
العلاقات المعتدة التى جرت فى الغ نيوة التاسع دير 


2 


والعشرين بين «البرجوازية المسيطرة والمؤسسة الكاثوليكية 
والحركة الاشتراكيّة»» فقد جابه كل من هذه الأطراف واقع 
الحياة اليومية ولاقى على طريقته الشاصّة حدود التزمت 
العقائدى . 


e‏ جان سيغي الذي انضم إلى مجموعة علم 
اجتماع الأديان عام 01960 فقد بدا دراسة العالم 
الطائفى البروتستانتى (الطوائف اليروتسانتيّة فى فرتسا 
العا 1858) لكين وات اجا ميك 
لجمعيات تجديديّة العماد ‏ المينونية””** فى فرنسا 
(1977). كما اهتمّ بالتزعات المسكونيّة (المثال التعاونن 
والنزعات المسكونية. Picter Cornelisz Plockhoy van‏ 
e Zurik-Zee‏ 1620 1700ء 1968؛ ونزاعات الحوار. 
3. لكنّ مساهمة ج. سيغي هي أيضا فى اهتمامه 
الدائم بالمساهمة النطريّة لقيبر وترولتش» فقد أثار اهتمام 
العديد من الباحثين الشباب بهما (المسيحية والمجتمع. 
مقدمة إلى علم اجتماع ارت ترولتش»› 1980). كما قام 
بالغرص أكثر فأكثر في فكر علم الاجتماع حول الجاذبية 
الشعبيّةء من خلال مقالاتِ مختلفة حول علم الاجتماع 
التاريخي (مثلاء حول ل.م. غرينيون دي موتفور .1.1 
Montfort‏ عل .(Grignion‏ 


28 فى الفرنسية Mennonites‏ , 
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إن توسيع علم اجتماع الكائوليكيّة وتعميقه*" 
والاهتمام بالطوائف والحركات المُخُلْصِيّةَ والعمل النظرى 
حول رواد علم اجتماع الأديان وإدخال علم اجتماع الأديان 
الالماني إلى فرنساء عوامل ساهم فيها من تبع لوبرا من 
ضمن امجموعة علم اجتماع الأديان؟ ا الوطني 
للبيحوث العلمية . 

بعضل أعمال دوريس بتسيمون 132251151098 Doris‏ وجاك 
عوتويرث 0101001118 65لاو[ حول اليهودية (راجع ف 
دراسة السكان الاجتماعيّة والهوبة» 1986؛ ج. غوتويرث› 
الحا ۾ اليهودية التقليدية. 03 سالا له كم الحاسيدى› 
وأعمال جان بار دوكونشي Pierre Deconchy‏ -1681 في علم 
القن الاجتماعي التجريبي (الاستقامة الدينيّة. دراسة 
المنطق النفسى الاجتماعى. باريس» 1971)؛ ستوسع 
المجموعة تلاق أبحاثيا اعتعرى الدياتات المسيجية وتنوع 
طرق مقاربتها للأنظمة (عبر الإنفتاح على علم النفس 
الاجتماعى وعلم الآنيان): 


(1) س. بونيى: عضو في مجموعة علم اجتماع الأديان منذ العام 01961 
سيدرس الكاتوليكية بمقياسها الديتىء العودة إلى دراسته المتميزة علم 
(FNSP)‏ 1972 
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5 0 


ا نس م ا 


حي وب يويد عب بص ةالوو اي ا لل 


3 خطوط السير الأولى في علم اجتماع البروتستانتية 


تتداخل المصالح الكنسيّة وأبحاث علم الاجتماع 
في البروتستانتية التي تواجهء مثلها مثل الكائوليكية» 
تحذيات المجتمع المعاصر . لقد تم ذكر بدايات علم 
الاجتماع المرتبط ارتباطا وثيقا بالمسيحية الاجتماعية 
البو سعائفتة فى الولانات ال (وف ال عوسيل 
همه أهنهه5). أمّا في أوروبا فإِنّ أعمالاً مختلفةٌ حول علم 
اجتماع البروتستائتية ظهرت متأخرة في اا ات هنا ادف 
إلى بعض أنواع المؤسّساتيّة الكنسيّة في البحث (مثلاء في 
Arbeitsstelle J| ¢ pi‏ عطءةاعم1أه Pastoral‏ فى الكئيسة 
اللوثريّة في ألمانيا). أمَا في فرنسا جات ع 
دراسات» وخاصّة دراسة ف. غ. داريفوس”" .6-.۴ 
فنثلزء:2 فى معرفة الأقليّة البروتسانتيّة الفرنسيّة من الناحية 
الماع الا 


احا ظاهرية دينسة ركزت على النظرية اللااهوتية فى 
الكنسيّة التى كانت مسيطرة آنذاك. إن أعمال روجيه ميل 
( 1( سير سم فا. ج. درايمرس؛ مم أ. كوترره صورة فقيزة الشكانة 


بأريس. كولانء 1965. 
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Roger Mehl‏ وخاصضة دراسته في علم اجتماع البروتستانتيّة 
(0 6 تدل على هذا التيّار الذي يظهر مشاركة كل ثقافة 
دينية في تشكيل مقاربة خاضة في علم الاجتماع. أمّا فى 
الدراسة الاجتماعية الظاهريّة التي قام بها ميل فإِنّ المجموعة 
الدينية البروتستانتية محدودة فى الغرض الذي يشكّلها وتر 5ر 
الا ههام على ال في من حت أنه هده البكى ال ا 
والسلوك الجماعي ونوعا من التقوى والحياة وردات الفعل 
بالنسية إلى المجتمع الشامل . 
إن ميزة أخترى برق هات علم اجتصاع 
0 كانت اهتمامه الظاهر بالتاريخ. لقد ركز 
ع. ليونار E.G. Léonard‏ الذي وضع تاريخ الب روتستانتية 
العام (3 أجزاءء 1 - 1964) على التنوّع الفنى فى 
لمرو ا وأهميّة الذاكرة ه التاريخية في هويّة هاده 
المجموعة. لقد كان هذا الإصرار شديدا لان الأمر تعلى 
بالحركات اليروتستانتية الأقلية القلقة على بقائها السكانى 
الان عن جد سرا راان اا اة لار 
اع e‏ ٠غ‏ ليونار أن يحصر 
ميزة «البروتستانتي الفرنسي» كما يشير عنوان أحد 
اال (التبر وا تى ال س 01955 و 
السمرع لا ا E‏ رارزا ای 
اماق إن المعرفة الدققة يوت ھی أمر 
ضروري لأي فرد يكرّس نفسه فقط لتعداد «المؤمنين ٠.‏ 
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"فى ارات الى ماد قرا علم الا جتماع الكمى »؛ اعثير 
غ ونان أن اف هله الدراسات و مرکا على علم 
الاجقماع ارتي وعلم الس ارات وان عطي ا 
كبيرة للتصرفات الفرديه إضافة إلى كرنها أقلية . 


لقد سمحت مؤتمرات أوروبيّة لعلم اجتماع 
البروتستانتة بتجاوز الإشكاليات الوطنية إلى حل ما (عقد 
أؤْلها عام 1959 في ستراسيورغ؛ كما أسّْس ر.ميل بعد 
عشرة أعوام مركز علم اجتماع البروتستانتيّة في كليّة 
العنيوتيهنا البووتسخانتنة :فى المديعة ےا إن هده 
الدراسات حلّلت بشكل أساسئ علاقة الأفراد بالمؤسسات 
الكنسيّة ووضع الموظفين الكتسيّين ومسألة التعاون بين 
الكهنة والعلمانيين (توزيع الأدوار). في سويسراء سيقوم 
علماء اجتماع مشل رولان ج. کامیش 1401800 
ما3.Campic‏ (التمدين والحياة الدينية. 1968) وكريستيان 
لاليفا ديبيناي Chritian Lalive d'Epinay‏ (الديانة 
والديناميكية الاجتماعية والتبعية. الحركات البروتستانتية فى 
الأرجنتين والتشيلىء 1975) بإدراج تحليلاتهم في إطار عل 
الاجتماع العام مع مراعاة الخصائص البروتستانتية. كما 
تنو را فسن لجنا ادوا ا كك 


(1) !1 غ. لونارء «ظروف صلم الاجتماع البروتستانتي في فرنسا»: مجلة 
علم أ-جتمام الاديات» 8 9 ص 128. 
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0010 حيث بذدأت الكنائكس دراسات مختلفة 
لتقييم أوضاعها بشكل أفضل وخاصّة للإاحاطة بظاهرة 
«الخروج عن الكنيسة» («(Kirchenaustritte»)‏ ` را جع التحقيق 
الوا سع الذي اجر ته الكتيسة الإنجيليّة في ألمانيا عا عام 1972 
رتم تشر نتائجه عام 1974 بعنوان (Wie stabil ist die kwehe?‏ 
وقد تم تكراره عام 1982 «Was wird aus der Kirche?)‏ 
104 . وعلى الرغم من التقليد النظري المهم في علم 
الاجتماع الألماني فقد بقي وزن «علم اجتماع الكنائس» مهما 
فى علم اجتماع الدين في المانا (وما سيتفيه توماس لوكمان 
Thomas Luckmant‏ عام 13 في Das Problem der‏ 
Religion in der modernen Gesellschaft: Institution, Person‏ 


. (und Weceltanschauung 


4 الممارسة التعيدية وتتحديد الكمة 

ستظل الممارسة التعبّديّة مؤشرًاً مستعملاً فى أبحاث 
كثيرة على الرغم من أنها مؤشر منسوب. وفي التحقيقات 
الواضعة مح خلال اسان هر أن الفقات السعكدة: 
سيف شميعة لاسن ورانية ا ا التي وضعها 
لوبرا . 

بالكاتي فزق السزرء فى لرزنيبا عام 0992 مين 
#الممارسين الأسبوعيي ! (يحضرون القداس مره أ و أكثر فى 
خلال الأسبوع)؛ «المُمارسين الشهريّين) (مرَةٌ أو اثنتين في 
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الشهر)؛ «الممارسين الاتفاقتين» (بضعة مرّات في العام في 
الأعياد المهمة)؛ #غير الممارسب' رأ يرتادوك القدّاس أبذا 
لا فى المئاسيات)؟ «اللامتديتين» + «الديانات الأخرى؟. 
وتمديد فئة #الممارسين المنتظمين" فلم تعد تقتصر على 
0 عل «المُمارسيد a‏ ودل E‏ 
العورد O EE ERP‏ 
إن الاستخدام التلقائي للممارسة التعبّديّة على أنها 
مؤشر مميّر لتقييم الحيويّة الدينيّة لدى شعب ما يطرح مسألة 
دة هذا المؤشرٌ في إطار علم اجتماع الأديان» كما أنه يطرح 
ا اك اول وهی دقه ا 
لاان وان اف ال ة0 الا ا ال م 
نالعا کل من وة نظر لوبراء > بطايع الواجب الكنسي 
المتعلق يحضور القداس في الكاثوليكية الرومانيّة. غير أن 
مذاهب مسيحيّة أخرى كالبروتستانتيّة والأنجليكانية أو غيرها 
من ديانات أخرى كاليهودية والاسلامء أ تعطى تلك الأهمّة 
للحضور المنتظم إلى الخدمة الشعائريّة. وقد اضطر علماء 
(1) راجم الملاحظة الكميّة للأمور الدينية» ليل» مركز تاريخ منطقة 


الشمال وثمالي ‏ غربي أورربا في جامعة شارل ديغول ‏ ليل 3 
0 1. 
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اجتماع البروتستانتيّة أن ينفصلوا عن مقاربة لوبرا بالقول 
بنسبية أهمية الممارسة التعبديّة كمؤشر على الحيريّة الدينة . 
فحضور الشعائر ليس إلزاميًا فى التيولوجيا البروتستانبيّة؛ ما 
دفع إلى التنبّه إلى هذه الناحية من تحليل المجموعات 
البروتستانتية الاجتماعي. في الواقع» إن معدلات الممارسة 
التعبدية لا تقل في الكنائس البروتستاتتيّة مما هى فى الكليسة 
الكاثو لكيه (عام 1991ء احتسبت في ألمانيا نسبة %20 من 
الممارسين الأسبوعيّين فى صفوف الكاثوليكتين و%5 فحسب 
فى صقوف البروتستانت). 

حتى في ما يختصل بالكاثوليكيّة» ينبغي التساؤل إذا ما 
توجب تقييم حيوية الكاثوليكيّين الدينية إنطلاقاً من التعليمات 
المؤسسائية الخاصضة بديانتهم. ولا يعود لعالم الاجتماع أن 
يحدد من هو المؤمن الكائوليكي التقي أو غير التقى . ر 
كانت هذه الطرق تقليدية أم لا من وجهة نظر رجال الدين 
الوا إن الثقافة الدينية الكاثوليكية » متلها ملل أي ثقافة 
ينما تحمل الكثير من الضغوطات وتشتمل على نزعات 
سلو كيه تعد ية , 

إثر هذا الطرح؛ اقتصر الفائضض المعاكس على إنكار 
أيه قيمةٍ في الممارسة التعيّديّة على أنْها مؤشّر. وقد يستطيع 
البعضص استخدامها للدقاع عن الدين. لهذا السبب ينبغي 
مضاعفة المؤشرات وملاحظة موقع الممارسة التعبّديّة بالنسبة 
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إلى معايير أخرى لقياس الالتزام الديني. وقد أحسن غي 
ميشلا Guy Michela‏ إظيار العلاقة المتواحدة مي 
الجا عة نس شى الممارساتة وم ق الايفان: إن 
مستوى الممارسات يرتقع مع مستوى الإيمان في الوقت 
فيو" كما لديل : 


ا ار الى النداس کو ا ل الوا 
الدينية يلعب أيضا دور مؤشرٌ حول درجة الإنخراط في النظام 
الرمزي الذي يمّيز الكاثوليكيّة» ويجمع خاضّية الممارسات 
والعقائد والسلوك تجاه المؤسّسة فيمثل إذا قياس لمستوى 
الإنخراط في الكاثوليكية»”2. . 


إذا كان ذلك الأمر صحيحاء فقد يستمّر المرء» فى 
إطار علم الاجتماع؛ في استخدام الا ا 
اوا حول ااج اد وا لو 
بعين الإعتبار التحوّلات التى يشهدها السلوك الدينى 
والتغيّرات المتعلّقة بذلك فى النظرة الاجتماعية لأيّ بادرة 
دة من هذا المتحىء إن التوسع في شه الممارسين 
المنتظمين إلى الممارسين الشهريّين يبدو في محله بسبب تغيّر 
(1) غ. ميشلاء «هريّة الفرنسيّين الكاثرليكيّة» 1: أبعاد ادبن المجلة 

الفرنسية لعلم الاجتماع: 31 3. 1990ء ص 373. 


(2) غ. ميشلاء «هوية الفرنسيّين الكاثوليكيّة: 11: الإنتماءات والاندماج 
الاجتماعي!؛ المرجع الأاسٌ؛ 1 4199Û A‏ 8 20 
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السياق الاجتماعي الثقافي في الممارسة (إن حضور القداس 
وحتى لو كان بتواتر شهري؛ غير أنه فعل أكثر فرديّةٌ في 

أما مسألة صوابيّة قياس الحياة الدينية بطريقة كمَيّة فهي 
عاد مما فما الذي ينبغي قياسه كمبا؟ وكف؟ للد 
اللسير عا ترح اواب دا إن مجرّد ارتباد خدمة دينية قابل 
يدل إلى تفاعل اجتماعي تشوبه الإفتراضات : 
Sa‏ 59 ایسد لين ' ار 
7 عادية انها م لحاس يعجيبون ع E‏ 
قماتر سباع سوق يديد a E‏ 
ا 

وتظهر صعوبة المهمة من خلال مثلين ذكرهما علماء 
اجتماع بريطانيون؟ تمل كو ب دايفى 0 8098 السؤال 


(1) ف. هيران الشعيرة والإيمان؛. المرجم السابق» 27 2. 19886., 
ص 262. 
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الأحداث على الأرض؟)ء كلاًء بل فقط بالإلة العادى»" 

رچ اهيوذ Ahem‏ .0 هذا الجواب: لأنا أؤمن 
بالملاد» 2 تعقيد العلاقات الش خصية ممع عام 
اجتماعي 5 ديت ا وبالتالى. صعوباات القبا س الكمى 
ا وا ۰ 


إن القياس الكمّي يسمح بتحليل الحيويّة الدينيّة لدى 
شغ ها و لالت قد ا عمد + إلى بعد ها ن صاع 
أم تراجعياً للحياة الدينيّة يصعب التحكم فيه لشدّة قربه ولكن 
من دون الإندماج فيه فيترافق مع نظرة تقييميّة للدين (خاضة 
نظزة الكهنة والمناصرين , الديتيين الذين يجدون دائما أن 
الالتزام الديني البعيد أو المقاس الذي يظهره «المؤمنرن؟ غير 
كافي). ل> كن من جهة أخرى؛ أذ القياس الكتي يسمح من 
خلال الإسقاط الذي يجريه بإلباس خطاباتٍ دَيئّةٍ عديدةٍ طابع 
النسبيّة؛ وهي خطابات تضكم أمرا أو آخر بشكل كبير. 
بالتاليء إن القياس الكمّي للممارسة الدينيّة لدى الشعوب 


010 غ دايقي» «إله عادي؟ : تناقض الدين فى بريطانيا المعاصرة» 9ؤال8 
متهن | مرعوة a Jurnal of‏ 1 رفم 3 199., ص 339 

(2) هيرك دايمى ؛ آله المدبنة الداخلى ؛ لندن. شور وستاوتن › 1887 
ص 80, 

(3) في ها يختص بهذه المشكلة ينبغي العودة أيضاً إلى التحليل النقدي 
لا ستطلاعات الرأي؛ التي أجراها ج . ساتر فى حياة الفرنسبين الديئيّة 
عبر استطلاعات الرأي  1944(‏ 1978) باریس ؛ منشورات 22185 › 
1984 
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المسلمة المنتشرة في أوروبا يُنْيِبٌ صورة إجتماعيّة تين مدى 
تديّن هذه الشعوب وذلك بفعل معذلات الممارسة المتدنية فى 
صفوفها (راجم برونو إتيان «Bruno Etienne‏ دابيا 
والإسلام. 1989). إن القدرة على إجراء مقارنات عبر 
الزمان (بإعادة تحقيق مماثل بعد غلة أعوام) وا 
(باستخدام الأسئلة نفسها في بلدان معختافة) تزداد اا على 
الرغم من تعقيد هذه المهمّة ومحدوديّتها وأهميّة المقاربات 
الكميّة (العودة إلى التحقيقات الأوروبيّة التى أجريت تحت 
إشراف «مجموعة دراسة أنظمة القيم ol‏ 
علماء اجتماع من مختلف البلدان)”'. 


إن الدين ليس مجرّد ممارسات ولا مجرّد عقائد. عام 
2 ميّر شارل !. غلوك“ معا .لا 5ه8:1© بين خمسة 
أبعاد اللتدين»: 5 اتجريبي؟ (الحياة الدينيةء التجرية 
المعرّفة فعليًا بالدينيّة)» وبعدٌ «شعائرى» (الأفعال الْمُنْجَرْةَ 
الممارسات) وبعد «أيديولوجى؟ (يعتمد على العقائد أكثر من 


(1) فى فرتساء بعد جان ستوتزل» قيم الأزمنة الحاضرة؛ بأريس» أن" 
3 راجع ثيم الفرنسيين: تحت إشراف هيلين ريمو. باريس. 
لسع 1994« وخاضة تفل أبن ا فون ل ق 

(2) ش. أ. غلوكء «في دراسة الإلتزام الدينى؛؛: فى غلوك ستارك» الدين 
والسجتمسع فى صراع؛ شيكاغوء راند مكنأالى». 45 هي 
8 38 
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المقدسة) . ت تانج (النتائج في المجالاات الممشتافة ص 
الحياة التجريسة وممارسات الأفراد وعمائدهم الذينية). 


ابن طت ہے اس 


إن شماه المقارية للغدين I‏ الأبعاد واا 
للجدل وفقاً للعوالم الدينية التي يتم درسها تسمح بالأخد 
بعين الإعتبار المكانة النسبية لكل من هذه الأبعاد: كالبعد 
الشعائري مثلا , وهو بعد أساسي في الكونفوشيانية وهامشيئٌ 
في البروتستائتية؛ غير أن البعد اللاهوتي أساسيٌّ في 
البروتستانتية وهامشي في الكونفوشيانيّة!©. إن المع 
الشعائرئ في المسيحية أكثر أهمية في الأورئوذكسيّة 
والكابوليكية مما هو في البروتسانتية ٠‏ لكن محاولة قياس 
ا تنزع دائما إلى إدراج معايير النظرية الصحيحجة 
#والتطبيق الصحيح)ا في المجموعة الدينية داتپا في جدول 
التحقيق. مما يؤذى إلى الاستنتاج وفق هذه المعايير بأن 
بعض الافراد أكثر تدينا من غير هم . 


5 - التنظيم الدولى للأبحاث وإلغاء الطائفيّة فيها 


إن تدويل الأبحاث سهّل كثيراً إلغاء الطائفيّة فيها؛ 
فسواء في لجنة البحث رقم 22 في #الجمعيّة الدوليّة لعل 





(41 ل فاندر ميرش يتناول الكونقوشيائيّة وكأنها «تقليد من دون ثيرلوجاه 


(#الكرنفوشيانيةك في الواقم الديني (بإدارة جان دولومو)ء باريس. 
قايارء 1993. ص 587. 
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الاجتماع» أو في لجنة البحث رقم 12 في «الجمعية الدولية 
لعلماء الاجتماع الناطقين باللغة الفرنسيّة؛» قابل علماء 
اجتماع مختلفو الآفاق مقارباتهم أكثر فأكثر عبر التمرّن على 
النقد المتبادل. إن تاریخ مجتمع علمي مثل #المجتمح الدولي 
لعلم اجتماع الأديان يحمل أهميّة كبيرة»”'". 


عام 8 أسّس الكاهن جاك لوكليرك وعناوه12 
Leclercq‏ في لوفان #المؤتمر الدولئ لعلم الاجتماع الديني) 
(۸ 5 1 ©). على الرغم من نوايا الكاهن الأولى بتحويل 
المؤتمر إلى جمعية غير طائفية («إن المجموعة ليست 
مجن طائفيّة» بل هي مفتوحة لأيّ شخص يهنم 
شال عام اا جاع الاي على الصمية اللي 
حسب نص القرار الذي أقرٌ إنشاء الجمعيّة عام 1948)؛ 
فقد كان ”المؤتمر فى بداياته جمعية كاثوليكية تجمع 
أشخاصا تربطهم بالكنيسة الرومانيّة علائق وثيقة. ولم 
يكن موضوعها» حسب ما كتب بولا (1990» ص 17) 
اعلم اجتماع عام أو مقارن بالظاهرة الدينية في مجموع 
(1) نشرت هذه اللجنة مورا ديانات بلا حدود؟ النورعات الحاليّة 

والمستتيليّة في الهجرة والثقافة والتواصلء ررماء رئاسة مجلس 

الوزراء. فرع الإعلام والنشرء 1984. 


(2) العودة إلى !. بولا «المؤتمر الدولي لعلم الاجتماع الديني ن التأسيس 
ا التحول: أفكار حول مسار ورهاناتهة. سوال کوهاسی: ج 
0 رمم 1ء آذار 1990ء ص 211 13. 
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بوادرهاء بل علم اجتماع يحدده المجتمع الذي ينشمي 
إليه8 . لقد كان ضغط الكنيسة قوياء فقد اعتبرت أن علم 
الاجتماع علم تابع للشؤون الرعوية وا علم يستطيع أن 
يقدم للكنيسة المقدسة خدمات مهمة إنطلاقاً من المعارف 
الإيجابية التي قد يكسبها فى ما يختصٌ ابالشروط 
الاجتماعية للحياة الدينية» (وثيقة 1949). وتركز الاصرار 
مسائل كمسألتي «الكئيسة والعالم المدنى» و«الدعوات 
الكهنوئية؟ (العودة إلى المؤتمر الخامس الذي عقد في 
لوفان عام 1956). وقد قام المؤتمر بالايتعاد شا فشا 
عن التحديدات الرعويةع رمب فى الاإنشتاح غ تعددنة 
الأديان فال به الأمر إلى إلغاء الطابع الطائفي فيه فى 
اوا ا عام 1 وعام 1981 اخختار لنفسه اسم 
المؤتمر الدولي لعلم اجتماع الأديان»» ثي عام 1989 
الأديان» ؛ وقد كان هذا المجتمع العلمي يضم عام 1991 
5 عضرا من 47 بلذا. 

1 مع تحوّل «المركز الكاثوليكى لعلم الاجتماع الدينى) 
rellgleuse‏ عتعهاماعه5 Centre catholique de‏ 5 عام 
2 إلى االجمعيّة الفرنسية لعلم الاجتماع الدينى) 


Association française de 001010 reigleuse‏ التى فتحت 
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الاجتماع؛ أو فى لجنة البحث رقم 12 في «الجمعية الدولية 
لعلماء الاجتماع الناطقين باللغة الفرنسيّة»: قابل علماءً 
اجتماع مختلفو الآفاق مقارباتهم أكثر فأكثر عبر التمرن على 
النقد المتبادل. إن تاريخ مجتمع علمىَ مثل #المجتمع الدولي 

ا ا ١ ES‏ 
لعلم اجتماع الاديان يحمل اهمه كبيرة» 0 


عام 1948 اسر الكاهن جاك لوكشيرك Jacques‏ 
88 فى لوفان المؤتمر الدولى لعلم الا جتماع الديني' 
( 15 ©). على الرغم من نوايا الكاهن الأولى بتحويل 
المؤتمر إلى جمعية غير طائفية (اإن المجموعة ليست 
ميجموعة طائفية بل هي مفتوحة لأيّ شخص يهتمء 
بمشاكل علم الاجتماح الدينى على الصعيد العلمسى)4»؛ 
حسب نص القرار الذي أقرّ إنشاء الجمعية عام 1948)؛ 
فد كان 5 فی ا ی كاثوليكية تجمع 
أشخاصا تربطهم بالكنيسة الرومانية علائق وثيقة. ولم 
اعلم اجتساع عام أو متمارن بالظاهرة ال ون مجمو 
(1) نشرت هله اللجنة مورا دياتات بلا حدوه؟ التزعات الحالية 

الوزراء. فرع الإعلام والنشرء 1994. 


(2) العودة إلى [. بولا "المؤتمر الدولى لعلم الاجتماع الديني ت التأسيس 
0 رتم 1 أذار 419980 ص 11 13. 
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بوادرهاء؛ بل علم اجتماع يحدده المجتمع الذي مدعي 
إليه؟. لقد كان ضغط الكنيسة قوياء فقد اعتبرت أن علم 
الاجتماع علم تاع للشؤون الرعوية وأنه علمٌ يستطيع أن 
يقدم للكنيسة المقدسة خدمات مهمة إنطلاقاً من المعارف 
الإيجابية التى فد يكسيها فى ما يختعنٌ «بالشروط 
الاجتماعية للحياة الدينية» (وثيقة 1949). وتركّز الاصرار 
انل جا (الكئيسة والعالم المدئى» و«الدعوات 
الكهنونية» (العودة إلى المؤتمر الخامس الذي عقد في 
لوفان عام 1956). وقد قام المؤتمر بالايتعاد شيئاً فشا 
عن التحديدات الرعويةع رسا فى الإنمتاح على تعاددية 
الأديان فال به الأمر إلى إلغاء الطابع الطائفى فيه فى 
اوا ا عام 1971 وعام 1 اختار لنفسه اسم 
«المؤتمر الدولي لعلم اجتماع الأديان؛, ثي عام 1989 
الأديان» ؛ وقد كان هذا المجتمع العلمي يضم عام 1991 


. أمَا على صعيد فرنسا فقد حصل تطوز مماثل عام 
1971 مح تحوّل المر كز الكائوليكي لعلم الاجتماع الذيني! 
Centre catholique de sociologie religleuse‏ اميس عام 
32 إلى «الجمعيّةٌ الفرنسية لعلم الاجتماع الديني» 


sociologie religieust‏ عل française‏ 10 التى فتحت 
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أبوابها لباحثين يعملون على أوساط دينيّة مختلفة . 


ولا يمكن تصوّر البحث من دون مجلات. فى هذا 
المجال هناك بعض التطوّرات المهمّة: مثلاً هى فى الأصل 
مجلّة هولنديّة أشسها عام 1953 «المعهد الكاثوليكي 
الاجتماعى الكنسى» (1 !1 5 &) Compass‏ اS0cia‏ فى لاهاى 
وتشريف فى الوكان مق عام 1988 وصازت كينا شيا :الى 
جlن e nstitut catholique Socio- ecclêsial‏ فى اهاي 
ونشرت فى لوفان ابتداء من 1968 وأصبيحت شيئاً فشيئاً إلى 
جاب Archives des Sciences Soclales des religions‏ إاحدى 
المجلات الجامعيّة الأساسيّة في أوروبا في مجال علم 
اجتماع الأديان. أمَا في الولايات المتحدة فإن «المجتمع 
الكاثرليكي الأميركي لعلم الاجتماع؛ American Catholic‏ 
Sociological Society‏ الدذدى نشر بين عامي 1940 و1963 
The Americar Catholic Sociological Review‏ ؛ اص بح 
اجمعية علم اجتماع الدين» Association for the Sociology‏ 
«of Religion‏ التي نشت مد عام 964 1 مجلة Sociological‏ 
sزysاھAn‏ . (التى ا د تسمى (Soiciology of Religion‏ . 
روفي رياه إرانقاء مجلة في (5 71 مختصّة بعلم اجتماع 
الأديان (Archives de Sociologie des religions‏ عام 1956 
حذد تقدما مصيريًا: فالترجمات والتقديمات التي قام بها 
كلاسيكيّو هذا العلم والدراسات التجريبيّة والنظريّة الأصليّة 
والنشرة البيبليوغرافية الغنية جعلت من هذه المجلة قطيا مهما 


88 


فى الأبحاث الدولية. عام 1977 أظهرت المجلّة انفتاحها 
على العلوم المتعددة عبر تغيير اسمها إلى Archives de‏ 


. sciences sociales des religions 
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الفصل الثالث 
الشأن الديني المعاصر في نظر علم الاجتماع 


#(حركات ديئية جديدةاء تطرفات دينيّة متعلدة 
الأشكال. حركات توفيقيّة ومسكونيّة وعلاقات وثيقة بين 
الأديانء هوياات عر فة ومساسسة ٿي لااد متعلدة > أنراع ملاسة 
قن ااا کو متحركة بين الدين والعلاج. ٠‏ تطوّرات تنجو 
طرق إيمان لينة وعمليّة (ديانات حسب العلب) وغيرها من 
الظواهرء تقع تحت ناظري عالم اجتماع الأديان؛ علماً أن 
الدين المعاصر لا يقتصر علها فقط . كل تلك الحركات 
نشهد بطريقة أو بأخرى على استمرار أهميّة الدين الاجتماعة 
تی في مجتمعات تعرف بمدئيتها. إن تحليل هذه المظاهر 
الدينية المعاصرة التي تبين التحوّلات العميقة الجارية سیسمح 
في ا الخال بمساءلة نظريات التمدين وإعادة النظر فى 
مشكلة العلاقة 7 الدين والعصرية. | 
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1 الحركات الدينية الحديدة 

فام عدة علماء اجتماع وخاصّة البريطانيّون: أيلين 
ا 0 Fileen Barker‏ وجايمسن أ James yy‏ 
A.Beckford‏ وبر يان Bryan Wilson Es‏ بر گي 
انتباههم على ظهور مجموعات دينية جديدة في فلب 
ال ا تلك الحى دل اا 
شرقية. وقد فضلنا تجتب كلمة لودع و لاحر كات 
و اا إن عاف اواد المشطعلفة تل خير 
التساؤلاات: فهل هى ا ظواهر حديدة؟ ولماذ! سميت 
چات هل تعلق كلها لدو کی ےو الأ كله 
حول كل من المجموعات أو الشبكات التى تتم دراستها . 
ولكن بالامكان المحافظة على عبارة الحركات دينيه جديدة) 
للدلالة بشكل عام على مجموعة متنوّعة من الحقائق 
الاجتماصعنة الديسة التى تطورت فى مجتمعات مختلفة خلال 
العقود الاح سد ال اما القداه E‏ نماك معت لد 


(1) أ. باركرء منشورات. الحركات الدينيّة الجديدة؛ منظار لفهم 
المجتمع. نبويورك وتوروكو:: ١41982‏ | اوزكر الحركات الدينة 
الصديدة: مقدّمة عمليّة. ١:.نء‏ 1989. 

(2) ح. أ. بيكفورد. تنائضات العبادة. الرد الاجتماعي على الحركات 
الدينية الجديدة. لندن؛ 1985؛ ج. أ. سكفورة» متشورات: ال كات 
الدينيّة والتغيّر الاجتماعي السريع» لندن - باريس» يونسكوء 1986. 

(3) ب. ويلسن. الأبعاد الاجتماعية للتعصضب : البدع والحركاث الدينية 
الجديدة في المجتمع المعاصر. 1990. 
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متها وسائل الإعلام؛ (لا يشويها شكٌ. بالفعل. قامت 
مجموعات غير معروفة حى الآن باحتلال مكانة على الساحة 
الدينية الغربيّة وغير الغربيّة. لنأخذ ثلالة أمثال: «الكنيسة 
السيانتولوجيّة) )scientologie)‏ و«السوكا عاکای» مئزه5) 
(أ#عالله© وما تطلق عليه فرنسواز شامبيون”" ووامعصهم8 
Champion‏ أسم «السديم التصوفي - الباطني» . 

فام ا روك هابرد Ron Hubbard‏ )1911 _ 
606 بتأسيس الكتيسة السيانتولوجية؟ عام 1954 انطلاقاً 
من لمارا E‏ وهي علم مداواة يسمّى «العلم الحديث 
فى الصحة العقلية»؟ وضعه هذا الكاتب عام 1950. ويتناول 
الأمر هنا صلا ج نفسيّ - عارضته منذ 1950 جمعبة علماء 
الحمين دسي ياب ركيد إلى دين. وفقا للمفهوه 
#السيانتولجي»ء قبل خلق الكون كانت هناك أرواح مطلقة 
المعرفة وخالدة تدعى «التيتان”**“». وللإنسان أصل روحرت, 
فهو نيان في جسد أو تيتان سبق وعبر خلال ملايين 





ل الغ ا اعلماء الاجتماح قبل ااه ر التو وا 
التصوّفي ‏ الباطني؟. 19898: ص 155 189 

ج( Ei‏ 95 ليس ليذه الكلمة عن مرادفه هعتمد فى اللعْةٌ المربّة 
فاستعملها المترجم كما تلفظ بالفرنسيّة» علماً أن شرح معناها يليها 
في النص (المترجم). 

Thêtans HB!‏ _ لين لهذم الكلمة هن هسرادفه معتسل فی الاس العربيد 
فاستعمليا السترجم MTC‏ أنها متلق ع ال 85 في 
الا ال ريق (المترجم). 
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الكيتع: تت الاتسانية . وانطلاقا عن الإعناء اندرا ي 
والعلا ج السيانتول وجي الدي د در جات غلم فإن ) ال سان 


مدعو إلى «التحرر؟ كي يصبح #تيتانا أ عاملا) أي أن يستعيد 
التيان الذى يسكنه حريته وإبذاعه 


وتمزح «السيانتولوجيّة؛ بين عذة أمور: نظرية في علم 
النفس (حيث يتم مقارنة النفسيّة بالكمبيوتر)» وطريقة تطوير 
ذائي وتكنولوجيا معيّنة (استخدام آلة تدعى ألكترومتر لتحسشس 
الدفعات العاطفية): وفلسهقة دينية ة (تتناول الخوارق أكثر من 
الإلهام) وتنظيم شنديد البيروقراطية وروح المبادرة. وتتكاثر 
مظاهر العصرية في هذه الحركة : : فهي ديانة تمذم على أنها عام 
ومن الممكن التحقق من صوابيّته بالتجربة (في بعض الأحيان: 
زافتت السار لوج على إغادة المال إلى المؤين ب المريض 
غير الراضي)» وتطمح «الكئيسة السيانتولوجية» بأن تكون 
منظمه يشكل منهجئ . . ويرى روى واليس 1115 oy‏ الذى 
فده os‏ عن لصي "5 إن هوبارد نبي 
بيروقراطي؛؛ 7 بينما رأى آخرون السيانتولوجية نوعا من اليو ديد 
التكنولو جِيّة؛. لقد كانت علاقات هذه الحركة مع المجتمع 
الشامل 07 بالتزاعات لخر إلى طبيعتها الكامنة بين العلا 





(1) ر. واليسء الطريق إلى الحريّة التامّة. تحليل للسيانتولوجيا في علم 
الاجتماع؛ دن هأ يتمأ + 3 1 بالشر مسية 4 راجع 1 . دير يكبورة . 


ديانات الشفاء. الأتطوانيّة. العلم المسيحيء والسيائتولوجية. 
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رالدين وطابع نشاطاتها ذات المردود. بالتالي إن «للكنيسة 
السيانتولوجيّة» زبائن أكثر مما هم أتياع ؛ ما يثير الإهتمام هو 
الأعبارس اپ تارج مم أشخاس اثزياء لهم کات ا 
المجتمع : كما أن أكثريتهم من الرجال ينا قبا فق اهما ري 
السيانتولوجية لا تمنع بالضرورة أي انتماء ديني آخر. 

ويرى ب. ويلسون في السيانتولوجيّة نوعاً من تمدين 
سبل الوصول إلى الخلاص بما أن هذه المنظمة تؤمّن 
الوسائل التقنية الموخدة النمط وتسعى إلى إلغاء العوامل 
العاطفيّة المفاجئة. من جهة أخرى يعتبر الله هنا قَوّة أو روحاً 
لاشخصيّة نصلي لها وندعوها بانتظام. إِنْ هذا التصوّر لله له 
ننائجه سواء على صعيد العبادة أو على صعيد الأخلاق. 
ريؤذى ذلك بالتالى إلى كدو أقل جماعية وتقوى من دون 
حركات طاعة» a CEE‏ المجتمع 
يهدف إلى إنتاج الحد الأقصى من الطاقة الشخصة. 

إن «السوكا غاكاي» أي «جمعية لإنشاء القيم» تأسّست 
عام 1937 في اليابان وهي منظمة دينية من العلمانيّين جاءت 
تشتبسر هلا نشاه بودية هی نيشيرب ن شوسو نعود إلى القرن الثالك 
ف و ا كبيرا فى اليا نان بعد 





(1) راجع ل. هورمان» اتحويل السم إلى إكسير»: خيمياء الرغبة في 
عبادة نيو - بوذية أو «السوكاغاكاي؛ الفرنسيّة4؛ فى» ف . شامبيون, 
د فو ج ال متشورات. من العاطفة إلى الدين › باریس ؛ 
سانتوریون 1980 ص 71 119. 
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عام 1945 مما أدّى عام 1964 إلى ولادة حزب سياسي 
(كوميتو) كان ينوي التحضير لقدوم حضارة ثالثة تقوم بدلمج 
المادية والروحية انطلاقا من اليوذية . إستنادا إلى هذا المشروع 
للإصلاح الديني رالثقافي قامت «السوكا غاكاي انترناسيونال" 
E‏ سا i‏ لوكي عير كر للد 
e 0027 0‏ کی ا ا 
زل و CN‏ 


أا في فرنسا فإِن أغلبيّة أعضاء «السوكا غاكاي؛ 
هم أشخاص ذوو مستوى ثقافي مرتفع. وفي بريطانيا 
العظمى يأتي الأعضاء من ممارسي المهن التعليمية 
ATE EN‏ علما أذ :8076 عفيم ل 
ییا اھا إلى اع منظلية وينة*“"ب.. أن الانتماب. إلى 
«السوكا غاكاي» فهو ليس انعزالاً عن العالم (مكان 
التحرّك هو المحيط الاجتماعي) ولا حياةٌ جماعيّة بل 
بضعة اجتماعات. ويقتضي الأسر داد الا ابا 


(1) راجم سى. شيمازونو اإنتشار ديانات اليابان الجديدة في الشقافات 
الأجنيةة. 1991ء ص 105 132. 

(2) ب. ويلسو وك. دريّليرء وقت للغناء. بوذيو السوك اغاكاي في 
بريطاياء اوکغورد 1984. 00 

(#) ال تعاضةللا هى أحد عناص البوذية وهى كلمة محدادة يرذدها الفرد 
بظريقة .متواضلة بهذف الوضول إلى خالة ووعية هة (المترجم). 
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مذيح منزلي عليه «ماندالا نيشيرين» وهو ما يدعى 
«الغوهونزون» (أي مجموعة رموز كتابيّة) والتصرّف فى 
الا بعد الرصول إلى الا الاي ج 
«السوكاغاكاي» بِالْفعَاليّة وقد يرى المرء فيها نوعاً من 
البوذيّة المنفعية وعلاجا للرغبة يسمح بإدارة الفشل 
وتجاوز الالام. 


أما المثل الثالث فهو ليس مجموعة بل سديماً من 
المجموعات التي تتمتع بمرونة كبيرة فينتقل الناس في ما 
ينها بحريّة من دون الانتماء إليها بطريقة دائمة. ويتنارل 
الموضوع بالفعل شبكاتِ تطوّرت حول بعض المجلآت 
والمكتبات وأماكن التدرج ومؤتمرات تقترح مختلف 
التجارب والأبحاث على الصعيد الروحي. ونجد لديها 
تقاليد باطنيّة قديمة وعلوما في السحر والتنجيم وحركات 
علاجية وتيارات تصوّفيّة. إن الأمر يتعلق إذأ بحركبَة 
كبيرة بين الحدود المبهمة تتطاب مع ممارسات كثيرة. 
غير أن علماء الاجتماع يجدون في ذلك بعض المميزات 
الشائعة: كالسعي إلى الخلااص من خلال البحث عن نوع 
من الراحة فى هذه الدنيا والإكبار من شأن الخبرة 
E‏ التحمية اهن ١‏ [ هات لحت 
على كل فردٍ أن يجد سبيله الخاصَ)؛ كالمفهرم الكل 
للوحدة الأساسيّة بين المخلوقات والأشياء أو الشعرر 
بالانتماء إلى كل شامل والتاكد الشخصيئ وتطوير تفكير 
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اغا القن اا ي دفن ا ها من 
على إيمان هذه الشبكات التصوّفيّة ‏ الباطنية بتوافق العله 
والدين: فيرى المرء فيها إعادة تفسيرات ديننة لاكتشافات 
العلم وا علميّة لمفاهيم الدين. أمَا ج.ب. رونار 
۵ الذي درس الإیمان بمخلوقات الفضاء الخارج * 
نقد قام بالملاحظة عينها حول «التوفيقيّة العلميّة ‏ الدينية» . 


إن هده الأمكال الكلاثة و و الك م قن 
عنم ] لع كارك دن :2 نورين . لبن كال ١‏ عن عدا شا 
مستوى تنظيمها وتقنيّات نشرهاء وللتجربة فيها قيمة مهمّة: 
فالأفراد مدعؤون إلى تجربة نوع من الحكمة من المفترض أن 
يمن لهم الراحة أكثر مما هم مدعوّون إلى الالتحاق 
بمجموعة من المذاهب. وتم ممارسة السلطة الدينيّة فيها 
بطريقة نافعة» وعلى الرغم من أن الممارسات المقترحة 
شديدة التنظيم» فالمرء بعاد باستمرار إلى ذاته. إنها ليست 
إذاً ديانات كهنة على قدر ما هي ديانات علمانيين» من ناحية 
أن المستفيدين منها يفرضون قاتونهم بطريقَةٍ ما؛ كما أن 
اناك هذه ال ات م ا لهو الحياة لی نه هن هادا 


(1) فا. شامبيونء (الإيمان بتالف العلى والدين فى التيارات التصونية 
والباطتيّة الجديدةكء أرشيف دي سبانس سوسيال دي روليحيون. 
3 52 (نيسان ‏ حزيران). 5 05 - 222 ` 

E (2‏ ب. رونار. سمخلوثات القضاء الخارجى . بارس ا سي( ف 
988 1. 
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السيند تيد a‏ نات بشكل ما على النظاء 
الاجتما عي ا جو وتنجانس مع القيم السائد ة مظهرة ة فى 
٠ Na E‏ ويتم تخصيص مكانة مميزق 
حسب الأوضاعء للتعبير عن العواطف أو. على على العكس. 
للسيطرة عليها بالعقل. أمَا الشبكات التى تحيكها هذه 
الحركات نين دیکات ودا تشكل بالفعل شركات متعددة 
الجنسيات اال ال اا جه اا 
العمشار نات .ليو نه 1لا خا ء | نكن تسهل الحركية والتنقل من 
مجموعةٍ إلى أخرى. وتظهر هذه الحركات غالبا كأنيا 
حر ره ه بالنسية إلى الديانات الموجودة وتتشبل بالتالي تعذد 
الل هاه , أكها انها E‏ و كليه تسعى إلى توفيق 
التَعار ضنانت يي ا والمجتمع بالكوة ار 
الاو الروحية والمادية. بالاضافة» فإنها نعطي أهميّة 
مركزيّة للصخة وغالباً ما تذعي تشكيل بديل علاجي للطب 
المدني' 


E ET‏ کار وار و 
Pierre Bourdieu‏ من شفاء اللأجساد إلى شفاء الأرواح 
واا U,‏ , اللللته a‏ المرء في الحلام عن دين 





( 1 ف اه ماعواي ۽ دين والشفاء؟. عون نال | شامو ند نسو الت 
المقدس في العصر المدني. بيركلي؛ 1985ء ص 268 _ 284. 


( ا سا بور ذيو. #الحقل الديني في حقل التلاعب الرمزی عن ع, 
اناا متشو رات ۽ الجهنة الحدد و 485 1 س 203 2BI‏ 
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فى ما يتعلق ببعض هذه الحركات. من جهة أخرى إذا كان 
ححا قن ط سينا إن EC N N‏ لبد قات 
بد فعا د اد وا د و االات إلى ال ات 
الثقافيّة الأفريقيّة والآسيويّة واللاثينو - أميركيّة لإدراك أن هذا 
الكاتر .فى ت ونه مده 
لو عو اقرى» سر ات 10 E‏ 
جديدة في الغرب حيث اعتاد الناس رؤية الدين بالأشكال 
المسموح بها فقط. وأخيراً تم تأسيس عذة من هذه الحركات 
تامعت مو سات دة الروقراطنة اة ال هة جب 
ثيبر وترولتشي. إضافة إلى ذلك إن ظهور هذه الحركات 
وحده في أكثر المجتمعات تطوّرأ يبيّن أن العصريّة هي مسرح 
التجديك الذي الذى يخا سات عصير يه خدا كما تطوز 
CT CTT ET‏ ال لان اه 
روضح جال فر سوا 2 ما 0000 صورة عامه 
مهمّة لسويسرا)". ولا تعفي هذه الظاهرة روسيا حيث تلتقي 
اليوم اجميع أنواع الات الذينية الجديدة التى ظهرت فى 
الغرب بين عامي 1970 و201980. 


(1) ج. ف عايرء السبل الروحيّة الجديدة. تحقيق حول التذين المحاذي 
فى سويسراء لرزان. 1993. 

١ :)2(‏ اغادجاثيان» #العيادات الشركتة والتدين الجديد فى روميافة: من 
155 - 171. 
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الأصوليّات والتقدميّات 


تطورت فى الثمانينيات اا ا 5 التندد 
لد اا ا والسوهرتة الو 
الم ون TS E O‏ 
إذا كانت تلك الظاهرة ل بجميح الدیانات بدرحات 
متفاوتة» فهل من الضروري إدراجها في خانة مفهوم 
واحد كمفهوم الأصوليّة؟ إن ذلك ليس مؤكّداً أبداً لأن 
كل تقليد ديني يتشذد حسب منطقه الخاصء والتأثيرات 
الاجتماعيّة لهذا التشدّد ليست نفسها بالضرورة؛ عندئظٍ 
من المهمَ التكلّم تارّةَ عن الأصوليّة وطوراً عن 
الجوهرية. 


إن جذور مفهوم الأصولية كامنة في أزمة الكاثوليكية: 
عام 1891 في فترة نشر الرسالة اليابوية الأولى ( نمم 
20 وشي أزمة تعارضت فيها أراء مختلفة حول إعادة 
ا نتشار الكابولبيكمة فى الممجتمع E‏ سواء من خلال 
تجديد الكنيسة فى ميزائها الشديمهةء اد عير اا ا 
اوحائلهم الببويانا اراي و اواك الكامر وى معي 
العو تنا الن اللمسححبة ‏ ) مارات ا ی إن هدم اد رب 
(1) فى ما يتعلق بهذه الحركات التطرفية في ديانات سختلفة وني قارات 

00 استشارة م. أ. مارئى ور.س. أبلبيء: منشورات» عراقية 
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تطرحء كما أشار إميل بولا » صورتين عن النزعة التصليية 
الكائوليكية حيال العصرية المتمثلة فى الليبرالية السياسية 
والاقتصادية. فبالإضافة إلى رفض الانفتاح الاجتماعي 
الا الكاترلىة ل و و ا ا 
الأولى من«الأصولية» أيضا مم المشارية التي أجرتها علوم فقه 
اللغة والتاريخ حول نصرص ا e‏ 
نزاع #العصرانية) حيث يبرز الحكم قن ا اراز ا 
أعمال |. بولا ). 


إن الأصوليّة الحاليّة التي تفضّل أن تدعو نفسها 
التقلديةء تمحورت 0 خاص حول مسألة د 
الفاتيكان الثاني . إن هذه الحركة التي يمثّلها المطران لوفيك 
Lefebvre‏ (1905 - 1990) والّذي تي فصله عن الكنيسة عام 
8 بعد أن سام أربعة مطارنة» هي حركة تعارض مختلف 
عمليات الإصلاح والتجديد في الكائوليكية وتبخي إعادة إحياء 
الأشكال القديمة للتعبير عن العيادة: كالقدّاس حسب طقس 
البابا بيوس الخامس والتعليم المسيحي حسب اليابا بوس 
الحاو را ر إلى اااي ا ر لمعته ات 
وترجمات الكتاب المقدذس القديمة. ويتعلق الأمر بردة فعا 
تجاه التغير الدينى الظاهر فى عمليّات تجديد أشكال التعبير 


(1) !. بولا انراع الأصولية في فرنساك. سوشال كومياس» ط 1985ء 


ص 343 - 351. 
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السايقة اف إعادة 0 سلطة الكاهن وهويته. 


اه 2 و 480 

نشأات هذه العبارة في الولايات المتحّدة في مطلع 
القرن أ لجاري عندما أراد بعض البروتستانتيين أن يتحرّك فى 
وجه الليبرالية ونار Social Gospel‏ وهما تياران كانوا يرون 
فيهما تهديدا لأ سس الإيمان المسيحي عينه. وقد شلدوا على 
المطكلات ا فى اا غير لكر با من 
الأجزاء بعترا ان الها 0 > مما أدّى إلى تسميتهم 
ا و OTSA‏ 
مدعي الخلى . 

فى الولايات | لمتحدة حاول بروستاتتيون جوهريون فی 
E Fer‏ يتاب دون جدوی» منع ما تعلمه ماري 


(1) في ما يتعلق بالجوهريّة البرونستانتية » راجم الفصل الثالث من عملنا 
العرضية البروتستانتية. علم اجتماع البروتستائتيّة المعاصرة: جوئيف: 
2 و«'الجوهريّة البروتستانتيّة في شمالى أميركاء. ص 219 
١ ١ 228‏ 

(#) الكلمة الأصلبة هى onda neta‏ مآ وسى حركة بالعودة إلى 
جوهر الدين ولذلك تمت تررجمتها الحو تان 

(48)؟ ورد بالا نجل يه بعنو اك The Fundanıenlals‏ , (المترجم) . 
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تللك التظر راك مدن ا الات واي توفي دلي 
فين ا رل ار الا انال هنا ا 
الات الا عل انها معدو الح کے اله ج 
الطبيعى أن يلاحظ المرء أن المعارضة التى E‏ 
الجر تور خرن مدالة ol‏ ناكما يدك 
اا الكاتوليكة إلى اد الممارساتةه ال ا 
السابقة» فإن الجوهرية البروتستانتية ترتكز على الإخلاص 
لمزخلاك ی و سے رل ااه ون 
البروتستانتيون تقليديين يرفضون المجتمع المعاصر: فهم 
اا ق التواضل الحدكة ی 
أنهم لر يفا الراك السا والاختصادية وتريدرن 
1 تفسيرها أخلاقيًا. إن هدفهم هو في النهاية 
استقامة سلوك الفاعلين وهداية الأفراد. كما أنهم يوذون 
تجديد الفضيلة ‏ كما يرونها أنفسهم ووعط المجتمع 
عبر إظهار مسيححيَةٌ فاعلة (ما أذى إلى مبادرةٍ عظيمة في 
المجالين ا دواعي إن الجرميرة: 
البرو يعافد a‏ عقا دنه بو سروف اك بك عن 
اک ای ۰ 


أمَا في الأوساط اليهوديّة فإن التشدّد الديني يظهر من 
خلال تيارين واسعين: التقليديين الصارمين من جهة 
والوطنيين الدينيين من جهة أخرى. ويتفاعل التقليديرن 


الصارمون بشكل سلبي مع العصرية ومع علمئة المجتمع. 
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فهم يطمحون إلى يهودية أصيلة (ريجين أزريا)” 2 ای إلى 
حياة كاملة حسب الطريقة اليهوديّة الأصيلة ترم فيها 
الممارسات التقليدية بدفتها (السبت» الميشفوت. . .) وذلك 
يعني للبعض أكبر قدر من الابتعاد عن المجتمع المحيط 
لتجنب عدواه: كمثل جماعة انيتوراى كارتا» المستقرة فى 
جن کن اشاريم التقليدى ال في ا آم ا 
الآخر مشل ا a‏ دو لوبافیشش! فاته يعني على 
العكس إلعزاماً فالا بهدف إعادة تهويد التابعين فى قلب 
المجتمع المدنى . وقد انعكس ذلك في إسرائيل على الصعيد 
البياسي من خلال قوز اراب انستى بالديية في اتعنابات 
8 مثل «أغودا إسرائيل»: وتهدف إلى أن يتفرّق القاتون 
الى على الارن العا ف م ات ارا ات 
أمَا الوطنيين الدينيين من جهتهم فهم محاربون في سبيل 
(إسرائيل الكيرى" ويودّون ملء الآراة ضي التي تم احتلالها في 
حرب السستة أيام عام 7 بالمكان بطريقة لذ و عنها . 

ويمثل اغوش إموليم؟) أو «كتلة الإيمان»ء هذا التبّار. 


اما العقرة الاسلذي نيو حركة انكارتاعلة Le‏ 
ومستوحاة من الإسلام في العالم الإسلامي الخالى . 


و هله الحركة وخا من شخص يمثل : الإخوان 


000 . اروا #أصولية يهوديةه1؟ أو المعيار المستحيلف تس 429 _ 
4 
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الاو انشئت عام 1928) وهو المصري سيّد 
فطلب الذي ادم سام 6 بعدما وضع شد جار للنظام 
5 . إن الكتاب الذي ألفه في السجن بين عامي 1954 
و 1966 يشكل مرجعاً للكثير من المجموعات المتطرفة 
ويجد المرء قب فيه ناته ل عات الفرل الجر لكويها 
كمسعييننا نف "الها فلت راع لافقا الندوات ا ا 
إحدق المجموعات الا رى فى حركة التشدهد الإسلامية هى 
جيه هه لقو نات في الهند عام 1927 وف جیا 
التبليغ) (أي جمعية لنشر الإسلام). فقد شجعت هذه الجمعية 
التمثل او ا SE‏ بهدف 
مواجهة فقدان الهوية عير ا ا ل 
هندوسي . 0 هذه الجمعية في العالم بشكل كبير : في 
غربي افريقيا وجنوبي - شرفي أسيا وفي الغرب؛ كما تركزت 
في فرنسا عند نهاية. السئينيات» حيث لاقت صدى معينا في 
ارا الاك الاج ا | 
إن الإسلام الشيعي يختلف عن السنية ‏ من بين غيرها 
من الطوائف يفعل الأهميّة التى:يعطيها للإمامة والإيمان 
بعودة الإمام الأخير الذي سيرجع عند نهاية الدنيا لينشىء 


1 2 کیبل ۰ ضواحي الإسلام. ول دة ديانة في ٹر نسا» باریس : سو قا 
1F‏ 


(2) راجع |. ريشارء «الأصولية الإسلاميّة في إيرانة: سيال كومباس» ج 
2 1985 رقم 4 ص 421 428. 


106 


سلطة العدالة والحقيقة (كما يشدد الشيعة على الإيمان بعدالة 
الله). وحسب ]. ريشار"" لممقطءنه .لا هناك عدّة أشكال من 
(الأصولية الشيعية) و منها على الأخصض تعخذر السسماسة 
باسم انتظار الإمام الأخير في يوم القيامة؛ فت جل الثورة إلى 
ساعة الحشر وتنمى نوعا من الطمأنينة. بالتالى» إن تشذد 
الإمام الخميني لا يمثّل التشذد الشيعي بشكل عام ولا حتّى 
الإسلام الشيعي بمجمله. ناهيك عن أن الثورة الإسلامية في 
إيران عام 1979 اتسمت إلى حد كير بعقيدة الإمامة الشيعية. 
وقد سى الخمينيّون أنفسهم ابالمكتبي» أي «المخلصين 
للعقيدة» وطالبوا بالحصول على تسمية #حزب الله؛ لهم. فمن 
خلال رفض الفصل بين السياسة والدين وتشجيع عدالة 
اجتماعية اثورية» ستعطي الخمينية نفسها دور الناطق باسم 
المحرومين والصراع ضد الليبراليِين والمسلمين المعتدلين 
الجاهزين للقيام بتنازلات لحساب المنظار العلماني . 

إن توبور E‏ المسلم متناقض وخاصّة في البعد 
الديني الذي يجب أن ينسب إليه. فبينما يرى البعض فيه 
اعودة للدين ينظر إليه البعض الآخر على أنه احتجاج 
اجتماعى سیاسی . ويسمع فيه فرنسوا بورغا 0isچFran‏ 
Burgal‏ لصوت الجنوت :ا فما يذ كه محمد اركين الذي 


بأريس » كارتالا ۽ 458 1. 
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يعارض وجود «يقظةٍ مسلمةًة قائلاً : 

إن الإسلام املجأ» هويّة ومجتمعات ومجموعات 
عرفية ثشافية تم اقتلاعها من بناها وقيمها التقليدية بشعل 
العضيرية المادنه: كها اه #مأوئ» لجميع القوى الاجتماعية 
التي لا تستطيع التعبير عن نفسها سياسا إلا في أمكنةٍ تحميها 
المناعة الدينية . وهو أخيرا «وسيلة" يعتمدها من يريدون 
الوصول إلى موقع السلطة ودحر منافسيهم»”"2. 

ا ويد أخرس تدكل e‏ 
مضادة وتبنى مناطق طائفية مغلقة منعزلة إلى حد ما عن 
الحقيى السطيط» رتكرن هدر المجور ها عه اد ات ياد 
فيامي وتتنظم حول زعيم دينئ دي شخصية جاذبة شعيياء كما 
أنها كثيرة دأ في تاريخ الأديان. ومع أنها أيضا تنفسخ عن 
اا | بشكل جذري تقريباً. فهي تتأقلم بطريقَة أو 
بأخرى مع محيطها عبر تفسير رسالتها النبويّة وتنظيم نفسها 
كي تدوم. ويصبح بعضها مثل «شهود يهوه» منظمات شديدة 
البيروقراطيَة”2 . في ما يختصسٌ بذلك فإِنْ عمليات الإنتحار 
الجماعي التي يض ل ل 
الأخيرة هى حالات قصوى وتأدرة؛ ا فنك أن I‏ 


(1) محمد أركون» مقابلةء g Revue Tiers-hMonde‏ آ3 ركم 23 تمرر 
أيلول 1990ء ص 502. 


(2) راجع الدراسة الكلاسيكيّة التي قام بها ج. [. بيكفورد: بوق النبوّة. 
دراسة فى علم الا جثماع حول شهود بھوه» أوكسفورد.: 1975 
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أتباعه : :اعود إلى جيم جوت اسمن الشمبة عا 8 في 
غويانا''' ودايقيد قوريش وبدعة «الدايشيديين؛ عام 1993 في 
واكو (تكساس) ولوك جوري وجوزيتف دي مامبرو ورعيمى 


بشكل عام إن التخليصية قادرة على حمل اعتراض 
الجتماغن بے فل ءوضل إلى ات ازریم کون 
تقدمه من ابتعاد عن نظام الأشياء الحالي . وكما يشول سايكل 
لووي رة[ اغةآعاا» الذي درس المثالثات الفوضسة التى 
ا الأوساط اليهوديّة في أوروبا الوسطى» «إن بعضص 
الأشكال الدينية قد تكون مشحونة بالمدلولات السباستةء 


وبعض أشكال المثاليات الا جتماعية قد تحمل نفحة روحية 
سر لر 
دينية؟ 2 . 


إن مرقات الحقنةة اديت 0 كايا ي 
المحافظة والدفاع عن القيم المهددة. وهناك أشكال أخرى 
قد توصف بالتقدميّة تصل الدين بالاعتراض الاجتماعي 
الياسى» ری و 


ز1( ج عوتويرنث ا #الانتحار ‏ المجزرة ف صو ياتا و ماقا 1974 
7 (نيان ‏ حزيران) ص 187 - 178. 


2 8 لووري؛ الخللاص والمئالية. اليهودية التحريرئة فى وسط أوررويا. 
باریس › „195E Puf‏ س لا 
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الأساسية و«تيولوجيات التحرير» في أميركا اللاتينيّة: وهي 
حركة نشطت كثيراً في فترتي السبعينّات والثمانينيات (خاضة 

في البرازيل وآميركا الوببطى). نئي الآمر فجبب إنتاحا 
نظرياً يعيد قراءة التقليد المسيحي وفقاً اللخيار التفضيلي 
قرام ولأإهداف تحرر البجباهير الا تاعا 
وسياسيّاًء بل هو حركة اجتماعيّة حقيقيّة شكّلتها «جماعات 
كنسيّة أساسيّة»» وحتّى لو رأى المرء في الأخيرة نوعاً من 
لشب الإكليروديةة نهر افا نكل شرك سمي مت 
لفئات اجتماعنة خاضعة أن تصبح فاعلة . 


جب و هھ ل 6¢ .8 بقل إن بول جين 
الججرير تعميز بهلم الصفات الر ا الال 04 شير 
الإيمان ا ا in‏ لر Mgt‏ 2) نقد 
MEE‏ غاا i‏ 

إن تيولوجيّة التحرير تدافع عن الحريّات الديموقراطيّة 
جوت د الكئرسة عن ا 4 انيد كما ان 


7 3 کک «تأثير ل التحرير في أميركا اللاتينيّة»» 1990› 







ب 


ص 45. 
)02 م لووي» #العصرية ونقد العصرية في ثيولوجية التحريرة 50 ص 
5 23 
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والصردية: د تحخصيت. _. ادلي زوالا ارولو جات المعضرنة 5 
جماعات النخبة في أميركا اللاتينية. وحسب م. لووي إن 
دللته اإغاذة تولك O E‏ لمحي القناية الكلاسيةة 


ر العصر نه و اشد و الي والعالم الصو 


3 - الدبانات والسياسة 


aN‏ لأسيو اد :يدا القانات 
والسياسة ربطا وثيقا. غير أن روابط كهذه لا تشكل حضة 
جر كانه لق ني E‏ رونا كل امنيا بي للدي كاوها 
زالت دقيفة عمد افيا تي بالاندييه Geortes‏ 
BalAndier‏ مختلف أوجه هذه الروابط وخاصه تلك التى تظهر 
من خلال تأكيد وحدة أو نظام أو اتّجاه ما). ولطالما ارتدت 
السلطة بالفعل شرعيّة مقرّسة. كما أن استقلاليّة السيامة من 
أي وصاية دينية: على مثال ما نراه في الغرب. هي نتيجة 
حداف ار Rl‏ ا فاا لك متعم 
اا ا ليوف أعيانا عو ل فيلات 
إغادة تقديس مدنية. من جهة أخرىء إذا استطاعت السياسة 
أن تصمبح دنا فالدين بدوره يستطيح تمصي سام ا 
من خلال طريقة إقراريّة؛ أي بإقرار الواقع السياسي؛ أو على 
الفكس هه خلال طريقة اعرا أن بإقرار ااي 
الاجتماعي السياسي . فحتى مجموعة دينيّة تقول بالابتعاد عن 
برورة يد لتر راونا بات سامت فى الراته اسم 
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طريقة للحديث عن الله محايدة تماما على الصعيد السياسي 
لأنه أي نظريّة تبولوجيّة تحمل نظرةً معيّنة إلى العالم 
الاجتماعي. حتى تلك التي لا تفسّر هذه النظرة فى شىء. 
ووی فى الا ان انرو ات المرحووة ين اترات 
الدينية التي تندرج في الكنيسة أو تلك التي تندرج في إطار 
البدعة غالبا ما تكون ظاهرةة فار ت السا لر 
ديئية مستقرة في المجتمع. حيث تعيش في تكافل تام معه. 
تختلف عن تأثيرات مجموعةٍ في انقطاع شبه تام عن محيطها 
الثقافي الاجتماعي . فمن منظار مثاليّ نموذجئء من المتودّع 
أن تتخذ المجموعة الأولى منحى الإقرار والثانية الاعتراضء 
مما لا يحول دون الملاحظة التجريبيّة أن المؤسّسات الديئة 
المستقرّة تمارس وظيفة تنبّؤيّة» فيما تتكيف المجموعات 
المنقطعة مع القيم السائدة. بالتالي فقد ينْبّىء عدم الامتثاليّة 
الإقرار والامتثاليّة المعارضة. 


م غاليا ا نين ارا الا راد الس 
وقد رسم مدا #إتباع ديانة الحاک م خارطة أورويا الدينية: 
وتعتمد تقطيعات إقليمية مختلفهة في العالم على معيارات دينية 
(العودة إلى باكستان كبلد إسلامي). إن استقلالية السياسة 
ترافقت مع الاعتراف بالتعددية الدينية . وكان هذا الاعتراف 
يعني أن الوحدة الوطنية تمثلت من خلال غير التقليد الديني 





(#) عثال فى اللانيئّة هر : ١‏ منوتاء؟ دز ونع زو (المترجم) . 
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وأن المواطن مواطنٌ مهما كان دينه. في هذا الخصوص 
تشكل الثورة ال سے مال غا ولكن ما ميّر هذه الثور: 
هو ظهورها ا م خلال تقديس السياسة . 

كنا ان ضح باتريك ميشال Patrick Miche!‏ في ما 
يختص بأوروبا الخاضعة للنفوذ السوفياتي"» فقد يشكّل 
الدين متراساً بمواجهة سلطةٍ كليانية تدّعي استيعاب مجموع 
المجتمع المدني في السياسة بينما ترفض استقلاليّة الدين . 
بالتالي استطاع الدين في الأتظمة الشيرعية «أن يطرح نفسه 
كضوة ثلاثية فاعلة لإزالة الاستلاب (على صعيد الفرد) ومحو 
الكليادية (على صعيد المجتمعء ودفع النقوذ السوفياتي على 
صعيد الأمّة)؟ (المرجم الأسبق» ص 10). أما في الصين؛ 
كما يشير فرنسوا وبين فإك فجر الشيوعيّة ترافق مع إعادة 
تجديد سواء على صعيد الديانات الصيئيّة التقليديّة وحاضة 
الطاوية أم على صعيد الإسلام والمسيحية. فالفائض المادّى 
النائج عن الليبراليّة الاقتصاديّة والأيديولوجية التي حصلت 
في فترة الثمانينات #سرعان ماتجّ استشماره» لا في السلع 
الاستهلاكيّةع بل في إعادة إعمار أماكن التعبّد وفي تنظيم 
احتفالات جماعية مكلفة. باستثناء الحالة التى يلعب 





)01 ب. ميشال. المجتمع المُسْتّعاد. السياسة والدين فى أوروبا الخاضعة 
27 کا «الصين : الإسلام والمسيحيّة في فجر الشيوعيّةة: في غ. 
كيبل + منشورات» سياسات الله باريس سوي؛ 4.1993 ص 143. 
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الدين فيها دور إقرار أخير للنظام الكلياني» فإنه من خلال 
الَغَيْريّة التي تنتح عنه» يميل إلى إعادة النظر في انغلاق 
المجتمع على ذاته أكثر مما يقوم الأخير باستتصال الدين. إن 
هذا الدفع الذي يشهده الدين قدما في معارضة الأنظمة 
الكليّائيّة» إضافة إلى الدور المهمّ الذي قد يلعبه في فثرة 
الخروج من النظام الكلياني (الحودة إلى الكئيسة الإنجيلية فى 
ججيرد ل ا و ا إلى العاف 

ا اغ الام للدوة فى عضن ا و ی 5 
تمده إن و الدون Sl e‏ 
بعنى بالضرورة حيويّة دينية جديدة مما يشكل وضعا مناسبا 
لظلهور «الممارس غير المؤمن». 


وعندما يُنْتّهلك سقوط النظام الكلياني: تعود الكنائس 
لتصبح أماكن التعبّد والصلوات المفتوحة أمام الأشخاص 
الميعمتع o‏ كانف الكديية الكاثرلكة القع | تلبت 
على مساعدة المجتمع البولوني على إنشاء عصرية سياسية" : 
فإنَ ميشال يشير إلى أنها ملزمة الآن بأن تتعلم الحياة قي 
وي ل ا ل ل لا . مها يعني أنها 
ينف أنها لت الا ها من نين غير هاا عن ا غات 
تم اقتراحها على أفراد يطاليوت باستقلاليتهم . 


1( اس . فال مشو رابت الذياتات شي المرق: باریس » اسر اح ن2 99 ]1 ع 


ص 195. 
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آما على صعيد التوجهات السياسية كما قد تظهر من 
خلال دراسة السلوك الانتخابي» فيلاحظ علماء الاجتماع 3 
Sa N‏ . بالتالي فقد بين غي ميشيلا 
Guy Michela‏ ومشال سيموك 51101013 أعطءن فى الطبقة 
والدين والسلوك السياسى (1977) أن درسة el‏ فی 
کے ا ر 
السياسي . مما لا يمنع تطوّراً نسبيّاً في التعددية السياسيّة فى 
وسط الشعوب الكاثوليكبة ''. ففي ألمانيا وعلى الرغم من 
تعدديّة طوائف الأحرّاب»ء ظل المرء يلاحظ فى حقبة 
الثمانينيات رابطاً مميّزاً بين التصويت للحزب الديموقراطى 
المسيحي 0ا والكابوليكية من جهة ومن جهة ثانية 
والعفودويت لساب المبسرتراشي E‏ 
ال ا وقي أميركا اللاكية. a‏ 


تو لو حبات ار ا دوا ينشر إعادة نظر للبنى 
اللاجتماعية الاس تة انطلاقا من تفضيله للفقراء. ن 


pr 


الولايات المتحدة إن «الأكثريّة النفسية» 7 أت إلى 


س 
5-5 
۴ 
ط 





(1) ج.م. دو نيغافي» حريّة الاختيار: التعلديّة الدينيّة والتقدديّة الطائفّة 
في الحائوليكيّة الفرنسية المعاصرة باريس. مطايم < 5 N‏ ۴ 1993. 

(2) ك. شميتء «التجمعات الطائفيّة والتجمّعات اللياسيّةف شرنسا- 
آلمانيا. كنالس ومجتمعات مجمع الفاتيكان الثاني حتى اليو 
باریس › بو شمن ۽ 1988 


, «Moral majority» (#) 


انتخاب رونالد ريغن رئیا للجمهورية. وينشر الإسلام 
الأصولى فى مختلف البلدان اعتراضا اجتماعيا سياسيا على 
ا هة اا اهاور اليشه طا حجرت ااا 
و ور EN NCS I‏ 
فيال ع النظام السياسي الهندى الذى ا 
ال 

إن العامل الدينى يتدخل فى عملية التكامل الأوروبية . 
واليوم» إن كان على صعيد الاتحاد الأورويي» أم على 
صعيد المجلس الأوروبى يصرٌ أشخاص عديدون على أهمية 
الإرث الديني في الهوية الحضارية في أوروبا. لكنّ طريقة 
افر عن معام شر قات من ريات 1 
العلهاقة (السرحة الى المحافقة الس اثارقيا #سيئلة العتصمير 
اة فى اورا وال دا إليها النابا سان يونا برك 
الثاني) . إن ال 0/1 اد هي تقبل المجتمع التعددي 
وعلمائية المؤسّسات العامة ما يشكل بالذات تحديا خاضا 
لليلدان ذات التقليد الأورئوذركسي والتي تجابهت بعنف مع 
التعددية الدينية الناتجة عن انفتاح ديموقراطي» في حين ظلت 
الكنائس الأوئوذوكسية معتادة على صورة الكنائس الوطنية 
التي تتمتّع بروابط مميّزة مع الدولة» ا الووايط نه 
«Bharatiya Janata Party» (#)‏ , 


A al O 
20 رو سا ص 3 ۔‎ 


الذين والسياسة متعددة ومعقّدة في هذه البلدان”"©. بالنسبة 
إلى تركيا المسلمة تظهر مشكلة المحافقلة على دولة علمانة 
على الرغم من الضغوطات الإسلامية. وإذا ساهمث القوى 
الدينية في عملية التوحيد الأوروبية فهي أيضاً عامل تجزىء 
ومر اعات( انراد ا ت ال عند »ا سر 
الدولة الديانة المسيطرة والأبعاد الدينيّة للحركات 
الوطنيةوم .)و :إن تقجل الأديان عوجي وروا ق 
الإجماع كل البعد . بالتالي ومع أن الإسلام يشكّل جزءاً من 
إرث أوروبا الديني فإن المسلمين الذين يسكنون بلاداً أوروبية 
لا يرون بعد ا «أرضاً للسلام» ”2 , a‏ في ما يختصس 
باليهودية التي لطالما ركزت على الدولة - الأمة لتشبيت هويّها 
عر ا اد او ا ق الم 
الدولة ‏ الأمة الناتج عن بناء أوروبا الموحّدة أذّى باليهودية 
إلى إعادة تأكيد هويّنها من خلال ذكرى «الشوا 5802 13 
واعادة الحيرية ال 


إن التأكيد على السيادة السياسيّة يترافق غالبا مع إضفاء 





(1) ف. داسيتوء «مسلمي أوروبا دات الاثتى شر عقوا # ب اة 
مساكنة E‏ اتبيمنة اقطان في ج. نانان وج. ب. ريليمء 
منشورات الدياثات والتحؤلات في أوروباء ستراسبورغ» 2.1993 
ص 153 - 163. 

(2) س. تريشانوء "اليهود واليهوديّة في أوروباء نَل الخاص 
والشامل؟؛ ص 93 101. 
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نوع من الطقسية والرمزية؛ مما يشير إلى الميل إلى إرساء 
الرابط الجماعي في البعد ما فرق الاجتماعي وحتى لو كان 
للك يطريقة ی اام نا كيدو ادا 
المدنيّة' والتي تعرّف بأنّْها نظام من المعتقدات والشعائر التي 
يعتمدها المجتمع يمن كيانه الجامع وليحافظ على تقوى 
جماعية بالنسبة إلى نظامه' ''. وينبغي على أي جماعة سياسيّة 
امتجائظ دوي عرى الشعور عا لعي بك برا اورجه لد 
الشعوب التي تجمعها. فكل سيادةٍ سياسيّةٍ تحمل أبعاداً 
خياليّة وعاطفية تزع إلى تقديسيا» إن بناء تصوير عن التاريخ 
أو بالأحرى عن تاريخ التقوى هو تصوير يشذد على أهميّة 
الدماء المهْرّقة والتضحيات المبذولة؛ إضافة إلى ترميز الرابط 
الجماعي من خلال وسائل دعم مادية (كالأعلام 
والتمائيل . . ) وإقامة الشعائر تشكل افوا تولد وتغذي 
القوي الا تاه الولو وإذا تعلق الأمر بمقدّس غير 
ينوع فهو هن الى ااب حادم الداناة اچد ا 
معنىَء كما لو أن المراجع العلماتيّة الصرفة غير كافية : فقي 
ا اويرويا ار هاه > و اتد ات المدنة ت 
لأنها استبعدت أي مرجع ديني . وفي إندونيسيا ترتدي الديائة 


(1) حول الديانة المدنيّة: راجع بل هاموندء آنواع الديانات المدنيّة. سان 
فرانسيسكوء» هاريره رو بابلیشرز» 1980؛ أيضا كليفر و ألويس مولر 


ناكم Religion des Büûrgers, Zivilreligion in Amerika uml‏ زع4ل). 
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المدسةه طابع سروه التألقيّة للدولة فم م تعليمها فى 
لار ت راطا 57 و س اا ايها كانت 
انتماءاتهم العرقية والديسية: كأيديو لو جيّة اباتكاسيلا؟ المبشية 
على التأكيد على الإله الواحد وعلى الوحدة الأندونيسية 
,على الديموقراطيّة والعدالة الاجتماعيّة. ما في اليابان فإن 
#الشنتويّه tLe Shintoismê‏ هي الدذيانة الى تقوم بهذه الوظيفة 
شما تلك الخاد الأميراطوركة: إن هذه الذيانة الد 
نتطوّر؛ فقد تم الانتقال في فرنسا من المواطئية السياسية 
ال او ا اا ا 
الأخلاقئّة لدى دولة تدير ديموقراطية ا وتواجه مخاطر 
جماعئة مختلفة؛ ومنها إلى ديانة مدنية تدور حول حقوق 
الانسانء فهي شديدة المسكونيّة. غير أنْها تبيّن اليوم؛ كما 
ني الأمسء أن لا توان عن إدخال عناصر دينية في الإقرار 
للنظام الاجا 7 ١‏ 


ا التأليفية والمسکونیات 
5 التألينية. مشلا : الا 4 شفائة 
تطوّرت انطلاقا من نواةٍ هندية الأصل -» ايا 5 
إنها الديانة الأفريقيّة ‏ البرازيليّة المثلى التي تضم إليها قديس 


(41 راجع دراستناء «الديانة المدئنية على الطريقة المرلسية وتحولاتها؛ 
سوسيال کو ماس ؛ 40 1393 ركم 4ء ص 57/1 500. 
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التقليد الكاثوليكي -. «الأومباندا» ‏ هي تيار يفسّر الديانات 
الأفريقيّة البرازيلية والهنديّة البرازيليّة في ضوء الروحيّة : 
وتبين حركيّة الدين التطوّرية القادرة على هضم كل ما يردها 
وإنشاء E‏ جد رلدة . وبتحليل ر موتا Motta‏ 10 هده 
الديانات الشعبية البرازيلية» شدد على التناقض فى تطوّر هذه 
الديانات في فترة يقوم فيها البرازيل بتغيير سريع لبناه 
الاقتصادية وار اة ومن ل هذا اا ا 
«التصديق؛ العرقى الذي يظهر فى وسط عمليّة العصرئة 
البرازيليّة» يري موتا عمليّة أخرى في طور الاشتغال وهي 
عمليّة إزالة العرقيّةء ما يسمّيه هو «تأكل الهويّة»”*'. ويبدو 
CE E APTN‏ وجه 
الرابع)؛ تال ا NEN‏ ألدين 
العصرى: كتفسير تركات دينيّة مختلفة والميل إلى التأليفية . 
وهي ديانة تساعد على الحياة في الحاضر أو التقاط مباشر 
(1) ر. موتا «العرقيّة؛ الوطنية. والتأليفيّة في الديانات الشعيِيّة 
الرازبلةه. 41 (1). 1994. ص 867 78. 
(#) تأكل الهويّة هي ترجمة موضرعة للكلمة التي ألفها ر. موتا وهي في 
الفرنسيّة عنعددامهاناده1:50» نظراً إلى أنها غير موجودة في المعجم 
الفرنسي جد ها المترجم ES‏ وترجم كل كلمة على حدة 
بهدف وضع المرادف العربي لهذه الكلمة (المترجم). 
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وتجريبي للخوارق» كما أنها ديانة الاحتفالات أو بنيةٌ تا 

نيها الرعيّة المحليّة المركز الأساسي. ما يسود اليوم هو 
ET ey‏ والاتصالات والتداخلات المتعدّدة بين 
مختلف التقاليذ الدينية. علما أن العأليغتة ll‏ ا 
المميزات الرئيسة في الحضارة المعاصرة. فتشكل التأليفيَات 
ا داك لجان هوا من اوه ال لاف 

إن القع والحالة التعذديّة ‏ (عام 1994. %16 فقط من 
الفرنسييين الراشدين وما فوق رأوا أن «لا يوجد إلا ديانة واحدة 
«iar‏ حسب استفتاء LeMonde- La Vie ,CSA‏ 0 _ 
حشتا الديانات على تطوير غلاقاتها وإتشاء 4 بينها؟ شير 
أن ذلك لا يعني بالضرورة نهاية النرافاك الفا إن 
المسكونيا 2 فيد 5 د للم معا الما سب التي 

تحتاج إلى مواقف كنائسية لتعمل. أن علي و تعدديه 
ترهض الحركات التطرفيّة. إن كانت الدولة تعطى أهم 
للتعددية الدينية فهى أيضا حريصة على التواقق بين الأديان. 
لذلك فإن مصالح المجتمع المتكان ل ميض الد 
الل التي توازنها السك نة المعتدلة: فيجبف أن يحون 
مهناك فرق > لىی أ کول دللك الي فقون او رمات 


التوافمَية والتعايش السلمي. ففي النهاية؛ إن الدولة تتوقع 
(1) راجعء نحو مسكويّات جديدة. التناتضات المعاصرة في المسكونة: 


السعي إلى الو حجدة والبحث عن الهوية:؛ بادا و تمان 0 س اا 
1H4‏ 





1 1 


من الديانات والتقاليد الفلسفية المختلفة أن تشرّع المبادىء 
الخاص بكل متها . 


بمراجهة زوال التحميز المؤسسائي وتزايد عدم الإيمان 
في السياسةء وأمام ضرورة دعوة المواطنين إلى أنخلاقية 
اللسطر فى الجعاك ا ا و ا 
اليو ا وا عام و ادو ر اي 
للا يديرل رجيات التي تحمل اروح الشعب»" فى المسؤولية 
والتضامن . إن المجتمعات اللييرالية بحاجة إلى وكالات 
اجتماعيّة تؤمّن قيم الأخحوة والمسؤوليّة. إن الأحزاب 
السياسيه والشابات ومؤسسات كالمدارس ووسائل الإعلام 
تعمل بهذا الاتجاه» ولكن من المضاجىء ملاحقلة كم تدعو 
السلطات العامة التقاليد الدينيّة إلى المشاركة فى هذه الحربية 
الأخلاقية. غير أن هذه الدعوات ET‏ الا حلا قية 
بين مختلف الطوائف المسيحية وأيضا مع ديانات أخرى . 


5 حركات التدين المدنية 
ت وتكلم ريمون ارو Raymond Aron‏ عن 
«(الديانات المدنية» ا الا ا ف وش هذا 
الإتجاه درس جان ‏ بيار Jean Pierre 5110111 e‏ 


رجا وردت في التعس «Ethos‏ . 
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الأععاة القيدنة ثلا نديد جات السياسيّة" '' فعندما تجعل 
الاو وت الاه نينا معلا إلى درس اا 
مقأهيم حول الإنسان والعالم وتشمل. - جميع أرجه ا 
وتنصح بأخلاقية معيّنة 4 يستطيع المرء 8 يسمييا «#ديانات 
سيامدةان إن اخ دا الديائنات EE,‏ مكان الديانات 
الأخرى a‏ يبرهنان عن طابعها الديني وإرادتها 
أن تحل محل الديانات؛ ما يتناول فعلاً نوعاً من الديائة 
المدنة غير أن الام بتعلق هنا بأشكال قصوى تبرز م 
اذل اا من المعتقدات والممارسات يديرها إكليروس 
سياسئى حشيقى . كما تمت ملاحظة أشكال مختلفة من 


#الذيانات العلمانة] ٿي 7 را حل معسنة صن تعلور العلهان: 


5 ۽ فالا REE SA‏ مدني مره 
E‏ يحمل طابعيا الد شكال معسلة . 


هذا ما استطاع آلبیر بيات ۴۵٥‏ معام أن اکر 
مله غير دحاو وضع دراسة خخرائعلية ليذه الديانات المكة. 
رفى نهاية تأمّلائد بدا له أن حركات التدين المدنية تشكل 
ديانات محتملة وتن ج عن عماية ا 3 وتعمل كبديل-عن 
الديانات الموجودة ا ونتمتع بطابع جا 
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ا ا ا حر کات التدين المدنى. باویس SEBE PU] ٠‏ 


E 


إن ملت المجالات كال اة و المرسقى وال ند 
مر ديا . هل ذلك يعنى أنها تشكل اديانة مدنية»؟ 

يميز ك. يرومبرغر b8] g er‏ 810 © مغلا مشاريات 
عديدة فى كرة القدم وطقس دين : فالأمران يتناولان أبعادا 
أساسنة للوجود (الحرس» الحياةء الموت» الجتسر). كما 
أن الحبكة التسلسلية في الما رأة قد تذكر بطقس دين (حيث 
هناك مححفلون بالقداس وموؤّمدوك وأخويات ومكاك 
تنح إفنافة الى ات ال نإذا عضي 
يبني مذيحا منزليا فعليً على شرف ناديه المفضل . ولكن على 
الر عم من هل الضاط المحناييه ميف يذكررا كك - برو صر غر 
أن بضعة أ ازعم اا عاتب کے کک ال بن الكادم عر 
طقس ديني ' «كاليعد التأويلى (اى صو رة ة أسطورية ا 
صريحة قد تبين عن تنظيم السلسلات وغن انعجاه هام 
العواطفبف ويكوك طس يا عن داته)ء وتصوير للعالم 
000 سس در ا 

وما فة اأديانةه النجوم" الى ل يا أ . مو رال 
E.Mor‏ من بداية الخمسيئيّات؟ «هل بالإمكان التكلم فعلا 





(1) وذلك ما تشدد عليه أيضا د. هيرفيو ‏ ليجيه في الدين كذاكرة. 


بأريس . سس + 01993 ص 2 2 2857 وص 8 ا 
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من النجوم»؟ هكذا يتساءل بوشيل ماأعتاءناه2 M.-C.‏ ° فى 
تحليله الإخلاا ص الشعبى للمغنى كلود فرنسوا 106ا18© 


۴5 وخاضة مند وفاأة هذا الأخير. 


إن كلام المعجبين وتصرقاتهم في نادي كلود فرنسوا 
إلى الأيدة حافلة بالعناصر التي تسمح بمعاملة هذا النوع من 
التفاني على أنه أمر دينيّ . ويشير بوشيل إلى أن الديانة 
ل E E‏ ااي اكه ت 
لإجلال كلود فرنسواء فيتكلم بالتالي في هذا الموضوع عن 
حركة تاليفية.. وكون الأمر يتناول نقلاً للمراد الرمزبة 
المسيحية إلى موضوع آخر ليس من دون تأثير تماماً. كما 
أخمذ الإخلاص لتكلود را لای يعض المعجبين مكان 
الإخلاص للأديان التقليدية» وقد أدَى هذا التغيّر إلى 
صدا مات مع المؤمنين بهذه الأخيرة : افدين البعض ليس دين 
اليعض الا لحرا . 
ون الواضع أن ابجاد الشأن الذيني في المدنية يتطلب 
بالضرورة ا ا ا يجباء حسب فول د. هيرفيو 
لجيه ؛ ا المرء ء الدين في كل مكان بعدما لم يره فى 


4 م سن . بوشيل ؛ (المشاعر الديشة والعسل الا ستعراضيى : كلود فر توا 
مو ضوع تمان عسي 8 ١‏ د القدذيسون والنجوم؛ باریس + بو سين ؛ 
3 ص 277 298؛ الآمور التى تحضن, أو كلود فرئسوا 
يستمي 57 عن المورت؟؛ فى Terrains‏ اڌار 0 صن 32 46. 
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أي مكان. في الوقت نفسه من الصعب ألا يلمح المرء في 
عددٍ معيّن من الظواهر معالم دينية تدل على بضعة عمليات 
نقل للقدسية سن فون ان وا الأمى فليا تاک اف 
الحقيقي . ونحن على وفاقٍ مع ك. برومبرغر عندما يشير إلى 
ما ينقص في الطقوس الرياضيّة لتصبح طقوسا ی ول 
ا ¿ فقط التسليم بأنه كلما كان الدين a‏ 
نا زادت الفرص ليهات انان كان الديني في المدنية. 
ا ا على عراضم 

متاه مختلفة. ولأن المرء : بعتن راط عن حرطا ين 
مدنية ويجد صعوبة فى تفشريق الدين عن المدنيّة» فإن مدنية 
الان الد موت عل ال غار العام لاي < 
ما قال ألبير ايع مؤشر على أنه مزيج؟ من الإيماد 
وعدم الإيمان ومن التقليد والعصرية. 


تیب 


6 التحوّلات المعاصرة للإيمان فى المحتمعات الغرسة 
جي لو ظل الو بلاط عا قات وب بسر 
الممارسات والمعتقدات الدينيّة فإ انتشار الإيمان هو الذي 
ت الوضع ا المعاصر : بل انتشاره وتساهلةه نا ليب الي 
ا لسك غرايس ذايقى :03۷1 0۲۵٥8‏ فى د 
يختصر بديانة البريطاتيين عن الإيمان من TE‏ 


(1) .بيات دالتدين المدني : مزيجستالي في أنتروبو لوجيا الدين1. 41 1394 


, «believing without belonging» fs) 
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عبان ا دة مرتفعة نسبيّاً من الايمان نظرا إلى تقلص 
الإنتماء الكنسي” ". إن ضعف تتظيمات الدين المؤسساتة 
تترافق ممع ازدهار أشكال التديّن. ويشهد المرء في 
المجتمعات الغرسة اتعكاسا فرديا وذاتما 5 الشعور الذيني . 
وهذا حكم مقولة #إفعل ذلك ا فى الأمور | EEN‏ 
ويم او وا اي 
عرضها. أا من منطلق الطلب وعبر استقلاليّة الفاعلين الذين 
يصنعول معتقداتهم وتجاربهم فيصبحون متحركين بالنسبة إلى 
انتمائهم؛ ومن منطلق العرض فعبر تطوّر مؤسّسات صغير: 
متعددة في مجال الخلاص إضافة إلى سوق تنافسيّة لها. 
ويااحظ المرة ذلك بين المعظهات ال وال 
كذلك بين المؤسسات الدينيّة الكبرى. إن هذه الأخيرة 
کاک الكاثوليكية. تج فك" ينا ا ت مك دوه و وتقدم 
للمؤمنين طرقا كثيرة 5 مختلقة ليحيرا الدين ١الخاص‏ بهم؟. 


إن هذا الإتعكاس للغردية في الشعور الديني يترافق مع 
عملية انعكاس للذانية الها اميم | د شرو كد و التجربة أو 
ا ديدي وفرديا وجماعياً . إن هذا التحوّل في 
العاطقة إلى الدين "يقير اران U a‏ 





(1) غ. دايفيء الدين في بريطائيا منذ 1945. آوكسنررد بلاكول, 1994. 

do it yours {#) 

(2) العودة إلى ف. ساعبوك ود. هيرفيو ‏ ليجيه؛ منشورات: من العاطفة 
الى ال2 تاره ا ور 0990 
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الدينية . فقد تعبر عن معيار عصري للحقيقة وهو التجربه. 
ا الأمر اش ا ال غير المعسينات: التي 
ينها . | 

إذا رأيئا مثل ر لوميو Lemieux‏ 178" «أننا E‏ كائنا 
من كنا قادرون على التوضل إلى مساحة خيالية تفوق أفكارنا 
وتحليلاتنا المنطقيّة». وأنْ هذه العلاقة بالخيال تنظم كياننا 
فى العالم. فنستطيع أن نفهم لماذا يدوم الإيمان في 
الات الجا د جاورا الو د واتار الفعتندات:.. إن 
ا ا وإن كانت 
الا وال تعشابكان فيا ار لوم فان الوضم 
المعاصر في اعمات ا فك ك ف معدا متم ا كثر 
مما هى أزمة إيمان: فتظهر فيها صعوية تثبيت الاعتقاد» من 
وجهة نظر إجتماعيّة ثقافيّة» على تصوّرات تقيم تسوية في 
استكشاف المعنى» مما يعني الصعوبة في الاعتقادء جماعيا 
فى فتئرة طوفان المعتتدات . إن نهاية القصص المشهورة تحرم 
العم ا الل ف عفلكة مطايقة لقال 
والمدلول إليه الدى لجدةة الا به 


ا أمواكل الا 0 سر إلى الافاات سن EE Sa‏ 
(1) ر. لوميوء «المعتقدات: سديم أو كون منتظوفء في لوميو و هيلر. 


منكورات» معتقدات الكييكيين. مخظطات لمقاربة تحريبية؛ كيبيك. 
سا دی قال 19942. 2 41 


16 


والأمور الدالة التي تعبر عنها اق ناما ابل من 


0 كما أن عاك / الأخراك کر د بعد 
ا ار علي ميلقا وهي لا تخضع لأي احتكار 
تقليدي أو مؤسّساتي» (ر. لوميوء ص 79). بالعودة إلى 
ميشال دوسيرتر sı «Michel De Certeal‏ ر. لوميو على 
أن «الاعيقا١‏ ده يذهب في عطلة. افيتحرر من تضامناته ليسي 

في عالم الإحساس الرافر»ء بينسا يصبح «الفعل؟ شما ا 
يوسع الهوّة بين الشول والفعل . إن التصورات لا نعود بعدئد 
مر هله بالضرورة بتضامنات بل تصبح مؤقتة وعابرة ولا تؤدىي 
إلى مو جات تجنياء اجتماعة سيمة. 


ا ا فيؤدى إلى a‏ القاراة ا 
اساد یل د اکپ من المعتقدات كلها ديت كذرة هله 
الأخيرة على التجنيد. ويشاهد المرء تطوّر اديانة حسب 
الطلي]! ٠"‏ س أن الإنسجام من فعلى المستهلك أكثر مما 
المركزية التي تنظم الاعتقاد. وفى هذه السوق ليست 
e‏ الدينية بالط ع الوحيدة التي تقدم #مسلمات 

الايمان»". فهدا الأخير يه ا ا أ سلطة على در ما 





, «Religion a la carte» {ê} 


129 


يستند إلى النفع الذي قد يأتيه على أفرادٍ يقدّرونه وفقا للخبرة 
القن رها مه على أن ذلك لأ يسول الو رة ون 
الغو ران نقد لوم طبر أ مد سوه كاوه ونا نكا ليد 
التقاليد المحفوظة إلى وقت الحاجة» يسبب نقعها 
الممكن». 


إن "اتوك نك أ نول وان ا و 0 
إطأ رابات م و خا عاق طرفة اله بت e‏ 
اما ميف OE‏ رفي عالم المعتقدات »: 
إن المعتتدات» الدينية الصرفة أي «الأمور الدالة المتأنية عر 
عاك دينى له تسميه وتعريف» رص . 66)غ ليست لا لجل 
الأشكال »هق بيخ ق ل عنائبي الميتقداته الدد يمد 
الفرق الكبيكي بين المعقدات اله ر اا مد ل 
ةو الومو راق الا معو اع سيك يمثل كل منها ر يه 
لاخخاصّة لبناء العالم وشيلهة (ص 68). 


يتم اعتماد طرق مختلهة لإعادة ترتيب انظمه 
المعتقدات. وتميّز ميشيلين ميلو Mi10†‏ «ناعطءف4ة'!' بالتالى 
بين: إعادة الاستثمار الدلاليّة (مثلاً» إعادة التعريف الكرنيّة 
لاهن يعار كات لك )ف انكاس الوكليفي (إضياقة معان 
أخرى إلى معتقداتٍ دينيّةِ تقليديّة)؛ الإنزلاقات المفهوميّة 


(1) م. ميلو «دراسة أنواع لترتيب أنظمة المعتقداتا» في لومير و ميلر. 
کن 15 
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(استيراد أمور دالَةٍ أجنبيّة إلى الدين المسيحن كالتقمّص)؛ 
العحاي حقل ور 01 لا كوازه ل تسيو دذينيّ لحقول 
دلاليَة أ ری تقريب مجالات المعتقدات بما يعايش 
نظر اث مختلفة حول العالم لدى قردٍ واحدٍ. 


إن ن هذه الطرق المختاضة لإعادة التنظيم لا تمحر الساطة 
المنقلمة التي تنمتع بها المعتشدات الديسة المنقرلة : فى فترة 
الطفورلة: علما أن هذا التكييف الاجتماعي الأول ما زال 
شنا مرعه ام في المقابل. إن الأنواع الأخرى من 
المعتقدات (الكونية: درلا ناء والاجتماعية) هى التي تعياء 
التعريف بالدين لا العكس. كما أن النموذج «الشخصي' فی 
عبن اله أي النموذج الذي نشرته المسيحيّة. لم يعد 
المسيطر فى الثقافة الكيبيكية : إذ أن 6. %63 من البالغين 
و58 من العلا ميد LS‏ انرق انه واد بهذا 
86 في الكون أو في الذات أو في المجتمع «أكثر دا صو 
شخص ۹ » حسب E‏ ريتشارد Réginald Richard‏ 
كما يشاهد المرء أيضا عمليّات إعادة بناء للمقدس بطريقة 
ا و معتقدات غريبة (أ. بوشار ./ 


. (Bouchard 
إن نتائج التحقيق الذي أجري عام 1988/ 1989 حول‎ 


110 ري ا (الكيبيكى ومصحازٌ إالهدا. المرجع السابق. هر 248 


و252. 
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ديانة اال ا تتوافق مع نتائج التحقيقات حول 
الكيبيك: فإضفاء الطابع الفردي على الاعتقاد وتعدديّة 
اراج رال عات إلى اید تاا اا 
ل شك عتراتق الببلرك النويجري ا 

كهنا ف كلود بوفای /إةلا0! Claude‏ خلا ن الممتو يمن 

الاجتماعي زالفردي في الدين أي بين النظرة إلى دين 
الآلحرة والنظرة إلى «الدين الذات:*؛ فتصبح العلاقة مع 
الدين علاقةً عمليّةَ فلا يعود الأخير موضوع رفض على قدر 
ما هو موضوع «إمكانيّة؛ وخخاضّة في صفوف الأجيال 
الشابة . من هنا ياتى التعلق الهش بالتقليد المسيحي على 
الرغم من أن الكتيستين الكاثوليكية والبروتستانتية في مر 
ما تزالات تحتلان موقعا مهما فى عرض الرموز. وفى هذا 
التحقيق السمويسرى ك م كروغلر Krig gee‏ .14 على 





1 رء 0 كاأمييش وعميرةه الإإعتقاد فی ا وزاك e‏ دوه 
32 1. 

2 ل 2 کامسیش ؛ اء الطابع الفردى على الاعتقاد وإعاذدة وي كحت 
النياة قن 41883 a‏ 1332317 

[13 “كن رفا ااي الدب على المجتمم السو سر نوق ر و 
اهمسر و ميرة ١‏ ولو رات الاعتثاد فى سويرا؛ امرجم لاس 
صر 177 

(4) هذا ما تشهره أيضا ده شاميِيون ولامبير في ۽ لامبیر و هيشليهء 
منشورات». لجر الديانات لدى اللات؟ اللاب والديانات في 
فرنسا؛ بأريس › اتا نم 19. 
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العدد المرتفع من الإجابات ب الا أدري» على أسثلة حول 
المعتقدات. وقد رأى فى ذلك إنعكاس تردّد «يكشف أن 
العارف الف عاد إلى اا اتر ضهن الي ا 
بشكل عام مشكلة لدى الخاضعين للتحقيق:!", 

وفقاً لدراسة نوعية للمعتقدات» نَم وضعها بالاستناد 
إلى تحاليل على طراز اكلاسترا» إن السويسريّين ينقسمون 
الا المتحيزين لمسيحيتهما' 0207 و1 لمتحيو 
المُضَمُنين) (%25) و#الإنسانئيّين السؤمنين؟ (%51) ۲ 
و«المؤمنين الجددة (%12 و7الإنسانيين دون دين »(44). إن 
هذا التوزيع وحده يبيّن بعض النزعات في إعادة تركيب 
الدين . أا هذه النزعات فهى من جهة نفوذية الأنظمة الدينية 
بالنسية إلى حيط اجتماعي ثقافي تعدّدي والعدد العليل من 
الدرتبطين e E AE I‏ 
١المسيحيين‏ المتحيزين لمسيخيتهم؟ بينما توازي نسبتهم 25 
من «الْمضْسنين»). من جهة أخرى» إن النزعات تشمل تمدين 
الدين الداخلي من خلال تفسيره من منطلق علم الإنسان 
وظهور قط «المؤمن الجديد' (أهم بثلاثة أضعاف من ال 
من دون دی ؟). إن هذه الغئات ليست فئات من الممارسات 
مما يؤكد على الطابع العملي في التديّن المعاصر . بالتالي إن 


(1) م. كروغلرء #جزر السعادة. المعتقدات الدينية في سويسرا؟؛ في ر. 
2 و اکا فی ويره منشورات» الاعتقاه فى سويرماء. المرجم 
الح ى 


اا سيوف د أ ا ب ا ا 
المتحيّرين لمسيخيتهم» بل يضمُّون أيضا مسيحيّين مضمّنين" ٠‏ 
«إنسا نبو ممتيو اتن 41 سعازساك E O‏ الكديدة تت 
ا ك1 على االمؤمنين الجدد" بل يعتمدها !| : 
المضمّنون» أيضا . 

حتى مع اضمحلال الهويات الطائفية الجماعية لا تزال 
هناك مميزات معيّنة مرتبطة بالاقتصاد الرمزى الخاص بكر 
طائفة: بالتالي تضم البروتستانتيّة ثلاثة أضعاف عدد 
السسحد ين | المع رد لمسيحيتهم" الو 
العاف عض نوكن O‏ عون الهمارية اننيد فإن د : 
e‏ تفابها مين الل التقين . ED‏ يعن 
حسب ملاحظة ر. دوباش. إن السويسريين للم يعودوا 
يعترفون لأيّة طائفة بقيمة مطلقة» أأء كما اندفعت التعذدية فى 
التاق و قدا E EN‏ 
غير بسيط في الحياة العامة. قالموضوع هنا هو فعلا تحوّل 
الدين في قلب الحياة العصرية وهو تحوّل يحيلنا بالذات إلى 
تأثير التمدين على معتقدات الأفراد وممارساتهم الدينيّة . 


11 |. دوياش'. كل شيء فى حركة. 5 سكون؟ في ر. ج. كامبيش. 
ا المرجم الأسبق: 258 
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الفصل الراح 
الدين والعصريّة: تمدين الصراع 


إن علم الاجتماع في كونه الإرادة لتحليل المجتمم 
وتطوّره بالطريقة الأكثر تنظيماً وموضوعيّة: قد نشأ في التغير 
الاجتماعي الذى اذى إلى تكون المجتمم لف ودلا 
يعنى أن تطوّره يشكل بحد ذاته عنصرا في العصريّة وأن 
انعد له :الم ا ا کے صر لصي الديه الات 
وا ا انط علب 
الاجتماع منذ بداياته بالظاهرة الدينيّة (راجع الفصل الأوّل) 
ومن الطبيعي أنه يقترح نفسه على علم وضعي للمجتمع 
يستطيع أن يقدم اسمن العلميّة لأخلاق علمانية تجرّدت من 
العناصر الشرافيّة المستمذة من الديانات (العودة إلى 
دوركهايم). بل حكن آله امثير ابس نيا ماديا لور 
وللميتافيزيقيا (أو ماوراء الطبيعة). إن إدخال علم الاجتماع 
في عمليّة التحديث أذى إلى نزعة علماء الاجتماع إلى رؤية 
العصرية كعملية مضادة للدين. فإن كان التطوير الصناعي 


1325 


والتمدين والتنهيج عمليات نساهم فى تحلیل العوالم الذينية؛ 
وان كانت العصرنة 9 لابه أمل العالم» (قيبر)ء فيستطيع 
ROO‏ اا ا 
وقد تأكد هذا التناقض بين الدين والعصرية من خلال 
فموافف صشلماء الاجتماع تبينت من خلال إرث من الرسوم 
1 على اوغوست 0 Auguste Comte‏ (قاعدة 
الفرنسي اوا أشكال . جديدة من الديائة رأوها مک 
عع الف فمد تخيل هترى دو سان سيمون 0٥‏ 51لت1! 
تي واو و کونت وإميل دوركهايم در جات 
الدياناءت التقليدية. وقد ساهم تقل الماركسية في دعم هذا 
الميل إلى إعتبار الدين ظاهرة اجتماعيّة بالية قد لا تتوافق مم 
الناحية الدينيّة فإن الكتيسة الكائوليكيّة» التى أبدت فى الترن 
التاسع عشر وفي بداية القرن العشرين معارضةٌ جذريّة للعاله 
الحديث من خلال اتَحْاذ موقف معاكس لخشياراته الأ ساس 
(1) عا صدم عالم الأنتروبولوجيا البريطاني |[ - ! - إيفائز بريتشارد؛ راجع 
علماء الأنتروبولوجيا في مقابلة التاريخ والدين» باريس نط 1974. 


(الدين وعلماء الأنتروبولو جياه (1959). ص 33. 
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ااال أو «كتاب يضم الأخطاء الأساسيّة فى زمانناك. 
4» ساهمت من خلال تصلبها في إعطاء المصداقيّة 
لفكرة التعارض بين الي والعصرية. وقد لا علماء 
الاجتماع أن أكثريّة المجتمعات الغربيّة ‏ أي تلك التى تعيش 
أكبر فدر من الحذاثة ‏ تشهد انحسار الممارسة العقائدبّة 
وتراجع الإحاطة الكنسيّة وشبه الكنسيّة بالأفراد وانخفاض 
عدد الدعوات الكهنونية . مما دفع بهم إلى النظر إلى الظواهر 
الديئيّة من منطلق الخسارة» وبفعل ظهور العصريّة كعامل 
تخد الذين هار اروا و ات البق اس د 
المجتمعات الصناعيّة» (س . أكرائيقًا Acquaviva‏ .5 1961( 
ويتناول تحليل التطوّرات الدينية المعاصرة فى إطار تناقض 

لكلف lC aN‏ 
ال حقها ارقا اک انظ تانق التمدين . إن برنامج 
 1884( Rudolf Bultmann‏ 1976) وأشفكار د شآ 
بوتلهوفر  1906( Dietrich Bonhoelfer‏ 1945) حول 
الم غير الدينية وتحليلات هارفى كوكس +0©) برعبمه1] 
حول المدينة المدنية (1965)» وما شهده التمدين من تقويم 
فریدریش غوغارتن #تاتقع00 ۸ء اال ا٣۴)‏ والتيولوجّيات 


EF 


حول ما يسمى اموت الله) تشهد على البعد الذي يشعر به 
التولوجيون المسيحيوك بالنسية الى الالعالي E‏ قد 
رأوا أن هذا ١‏ العالم يتحرّر يوما بعد يوم من التصويرات 
إلا إن المؤتمر العالمي المعروف باسم E‏ 
والمجتمع» والذي نظمه عام 1966 مجلس الكنائس» إضافة 
إلى مجمّع الشاتيكان الثاني (1962 - 1965) يظهر بأن 
الوا ا حيس اننا تتواجه مع عالم يتطلب 
يحي “ادن E‏ 


1 - التمدين: تناقض يثير الحدال 
إن فكرة التمدين بحد ذاتها محمّلة بالتصميم ممًا يزيد 
من دقّةَ استخدامها في علم الاجتماع. إن عالم الاجتماع 
البريطاني دا يقل مارتن 8187110 108510 اقترح في مقاله ار 
عام 1965 التخلى ع ا كن E‏ 


تابن ل ات م مضا ذه للدين و س المستحيل تشغیل 


مفهوم فيا ري فى الواقمء كما أشار أو. تشانن 


ال فإن د. مارتن #يعاروض مشهوح العمدنة علي 


از ی) وردت لى النس مال يطالية مم و ® تعنى الاوز #4 ele‏ 
وتستعمل في هذا الاطار بالذات أي مجمْم الثاتيكان الثاني وأبضا في 
سا الكلام عن اليبانا يوحنا بولس الثانى . (المترجم). 

3 د. مارتئن» #على طريق إلغاء مفهوم التمدين؛: أعيد في الديني 
والمدنى : دراسات فى التمدين؛ لندن. 1969ء ص 98 22. 


(2) أو. تشائن؛ نظريات التمدين: جويقف - باريس»؛ 21992 ص 293. 
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أنه عملية ذات خط مستفيم ور قابلة للعو دة ا الوراء؛ 
لكنه يتقبّل مقهوم التمدين على أنه عملية معمّدة وميهمة». 


عام 1978 نشر د. مارتن نظرية عامّة في التمدين قدم 
فا کو ات ما كال حداف الا ر ل 
رشخصيات «احقبة الأنوار» المختلفة وعناصرها المكرة 
وعلافات الدين والهوية الوطنية ‏ لإظهار كيف تتَّحَذ عملية 
العكدية انالا مختلفة وتتمبّع بزخم متفاوت في مختلف 
المجتمعات الغريية » وخاضة)» حسب دري تعدديها : ٠‏ واقترح 
رطا اللنماذج الأساسية» “من حالة الاحتكار إلى تلك التى 
نوات ا - ں أشواع د اينيك ها شكل دراسة انراج 
أخل فيها, نجوه الاأغجبار النقافات FEE‏ الساملة: 00 
الكانوليكيه ار والاأنجليكانية والأورئوذوكسية . 

من الواضح أن القول بالتمدين على أنه نظريّة عامّة 
يطرح مشاكل ممختلهة : ألا يفترض وجود عصر ذهبِىَ مر به 


الذين e E‏ ألا يالغ في تعريف 


` الاطار ا اة بال للمؤشّرات 
التي تقيس درجة مشاركة الأفراد فى الحركات الديئيّة التى 
ريا المؤسسات مثل الا الشعائرية؟ ألا a‏ 
بسرعة تراجع بعض الممارسات وزوال بضعة معتقدات على 


«Basie «ؤمععائهم‎ i il (ه#) وردت‎ 
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أنهما دليل على تراجع حتمي للدين؟ ألا يعكس وجهة نظر 
رجال فكر انفصلوا عن أي عالم دينيٌ أو بعيداً عن الشعور 
الايني فعكسوا في تحليلهم تفورمم الشخصى من الدين (لكن 

علماء الاجتماع «المؤمنين؛ لسرا خر الان الأ يمر 
نظرة غربية صرفة تتمحور حول المسيحيّة» أي نظريّة محليّة 

فد تتمتّع بجزء من الصلاحيّة عند المجتمعات الآسيوية 
والأفريقيّة واللاتينو - أميركيّة. . .؟ ألا يفترض الكلام عن 
الاد وا قسيطةة لعيلئة اص ركان لامر تتشي 
على العقليّة في المجتمع الحعصري؟ أليس من عصرنة من دون 


ر 
بمدين ؛ 


اذ الو لآيانة ا د وان هما ران حا 
العصريّة بشكل خاصٌء فيمثلان نموذجين عن مجتمعين 
es‏ واللاده: :الا aed‏ 
نسبة مهمة في الإلتزام الديني (نسبة الممارسين فيها حوالي 
0 والدور المهم الذي تلعبه الحركات الجوهرية؛ والثاني 
لأنه مجتمع تم فيه تطوير الصناعة في إطار النظام التيوقراطي 
(التريبي) وتحتل الحركات السياسيّة الدينية ساحته السياسية. 


(1) حول الدين فى الولايات المتحدةء العودة إلى الملت المنشور فى 
أرشيف دو ساني سوسيال دي رولبحيون. 41993 رقم 83 ا 
4 وخاصةد. أ. روزت ج. ,د. كارول» و.س. روف جيل ما 
بعد الحرب والدين المؤسس. نظرة شاملة إلى 50 عاما من التغيرات 
الديئبة فى الولايات المتحذةء ص 25 52. 
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ويستنتح رودجر Roger !"12© diê‏ في حديثه عن الأميركا 
غير مدنيّة1: أن «التنيّؤ من خلال نموذج التمدين بانحطاط 
التو لآ تن النطووات ا لار فى الولآياث اة 
ال ل اى رعا ااي ال ا ا ”م إن 
استمرار عبادة الأجداد في اليايان (على الصعيد العائلي أمام 
المذبح المنزلي أو المعبد في المناسبات المهمّة) إضافة 
إلى «الإحصاءات الدينيّة التي تذكر كل عام أن 80 مليون 
يابانئّ يؤسّون المعابد المهمّة في فترة أعياد رأس السنة 
(#هاتسومود») للحصول على التعاويذ والتمائم للحماية»“ 
عاملان قد يدفعان إلى الغْلن بأن ذلك المجتمع غير مدني . 
كما أن الدور المهمّ للأديان في تجنيد الأفراد اجتماعيا 
وسياسيًا في عدو من البلدان يطرح أسئلة عدّة حول نموذج 
التمدين. بالإضافة إلى ذلك من الملاحظ أن الطبقات 
الاجتماعيّة الأكثر ابتعادا عن العصريّة التقنيّة والعلميّة ليست 


(5) ر. فنك تأميركا شير هدنة؟غ؛ في Sieve Bruce‏ ورات : الذين 
والعصرنة» علماء الاجتماع والمؤرخون يناقشون نظرية التمدين» 
أوكقورف 1992: ص 154. 

(2) ر. ج. سميث» عبادة الأجداد من اليابان المعاصرء متاتفورد؛ 
4 العودة اقا إلى قو نوه شرل وه من موسو يتور دم ل : 
سوانن.» الدين والمجتمع في اليايان الحديلةء بير كلي (كاليفررنيا). 
3 1. 

(3) ج. ب. بيرئرن. في الواقع الديني (تحت إشراف جان دولومر)ء 
باريىء فایار» 1983؛ ص 617. 
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زافق شذه الحركات اانه ة 0 الدينية . 


حسب جيل كيبيل ۴٥٥٥1‏ واا الذي قدم في سياسات 
الله مجموعة غنية من الدراسات المخصّصة لهذه الحركات 
امن الحعيهة الإسادمنة إلى اليقدوسة السايتة مرو" 
بالا ورتوذوكمة اروس والعنصرة اللاتينو - أمي ركة) #تظهر 
طبقتان اجتماعيتان افيتان بطريقة نافرة» تود أهل الفشكر 
دوي التدريب العلمي وخاصّة في العلوم | لتطبيقية مع كثرة من 
المهندسين بالنشبة إلى توزيعهم في المجدمع المحيط من جيه 
وفئات شابة تسكن ضواحي المدنء من جهة أحرى»' . 


إن دراسة هده 556 الموجودة بشكل خاص في 
بلدان العالم الثالث تدعو إلى التفريق بين العصرئة 
و«التغريسب»). وذلك أزلا ر العضولة فى حنه من عله 
البادان ( تسمل الغانيراك الاجعما فته لصوا لالد 
a‏ السناعنة N‏ 
والدينية) التي ما تزال تنظم الهويّات الجماعية» كما فعلا في 
الغرس؛ ا لأنَ العصرنة في هذه البلدان نادراً ما تت 
على صعيد النظام السياسىي الل ا 
التقالمدية و (بالمعنى الغربى للكلمة) في 
الحكم ؛ وأخخيرا ؛ »> لاله حيث يسود الجوع والأمراض والموت 
يختلف وضع الأفراد الوجودي اختلافا شديداً عنه في بلاد 


0غ كيل اراتا اا ت اف ارين :سوس :1893 شن 17 
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ل عت لبن TS‏ م اس و ل م ارت ل ا ل وري 


وحم r r‏ رمحي روم ب امسر م مم ماوت م ع ا ع م لم أ مرا عي ميا عرد 


الغرب. فى تلك الحالة يستطيع المرء أن يتمهم أكثر كيف أن 
ا ا 

إن نموذج التمدين قد يصبح صعب التطبيق فى بعضص 
الثقافات الدينية لأنه يشترض الله ين المد الاو 
على أن هذا التمييز متأثر بتقاليد اليهردية والمسيحية لكنه قد 
يكون غريبا بالنسبة إلى ثقافات أخرى. وقد لاحظ مارسيل 
غراني 078766 8/3106 في الفكر الصينى عام 1934ء أن 
الت في الصين لم يكن وظيفة مميّرَةَ للنشاط الاجتماعي . 
كما أن ما يعرف lT a‏ بعيدا عن الحياة 
الاجتماعية» بل هو نظام اجتماعي ديني يرتبط بعلم الكون 
ويحدد أسلوبا في الحياة . 

إن متا بوره وكما لاحظ 
بريات ويلسن لقان (المرجع الأسبق). ا 

ET‏ ' فان نمودج ا غالباها شونت وتعدر 
فهمه. بالتالي أصبح من المهمَ أن يعي المرء جِيّداً ما قد 


tModernisieruuy ohne لتر اصعأمك واطقة‎ Yersuch Uber راجم شائف.‎ 210 
Die Bedeutung فى‎ rtligios-pollische Ideolagun In der Driten Well» 
e كولن ۔ برلين‎ ger deologen in der beutigen Well 
.152 129 كارل هايما تير لام كغ 1986 ص‎ 

(2) ب. ويلسء الدين من وجهة نظر علم الاجتماع. أوكسفورد. 
يويورك. أوكسفورد يوليفرسيتى برس» 1982, 

(3) س. بروس ور. واليسء التمدين: النموذج الأورئوذوكسي» س. 
بروسء هتشوراتء 1992ء ص 8 - )نك 
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رأس هذه الحركات السياسيّة ‏ الدينة. 


حبني جيل كيبيل امم ااا الذي قدم في سياسات 
الله مجموعة غنية من الدراسات المخصّصة لهذه الحركات 
اسن المفيهة لد باوفنة الى ر الجياه مروا 
او ا کاو و الا ترد امي ك2 ا 
طقتان اجتماعيئان تشاقيتاك بطر رت افر د وتضتّان «أهل الفكر 
دافا الملا ا ا ا 
وفتات ام سان قراس العا ل 60 


إن دراسة هذه الحركات الموجودة بشكل خاص في 
بلدان العالم الثالث تدعو إلى العريق نير العهير نا 
و«التغريس1. وذلك أرّلا لان عملية العصرنة فى عدد من هذه 
e NOG‏ 
E E‏ | لنت EEE E E‏ 
والدينية) التي ما تزال تنظم الهويّات الجماعيّة. كما فعلا فى 
الغرب؛ ثانياء لِأنْ العصرنة في هذه البلدان نادراً ما تمت 
على صعيد النظام السياسي الذي يبقى متأئّراً بالأشكال 
التقليدية واللاديموقراطية (بالمعنى الغربى للكلمة) فى 
الحكم؛ وأخيراًء 000 ا والأمراض والموت 
يختلف وضع الأفراد الوجودي اختلافا شديداً عنه في بلاد 


010 ع . كيبل (باشراقف)» سياسات الله باريس؛ سوي؛ 1993ء ص 17. 
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مل ون سا ممه بص سر ات E‏ 


الغرب. في تلك الحالة يستطيع المرء أن يتمهم أكثر كيف أن 
لضي كارو و 

إن تموذج التمدين قد يصبح صعب التطبيق فى بعض 
الثقافاك الدوة لانم بنترفن ار نين ال وا ر 
على اذ علا E‏ قالنك الميورو قاع السيييت لكيه قد 
يكون غريبا بالنسبة إلى ثقافات أخرى. وقد لاحظ مارسيل 
را Marcel Granet‏ في الفكر الصيني عام 4 أن 
ال ا لي كد فمد  N‏ 
كما أن ما يعرف بالهندوسية ليس مجالا بعيداً عن الحياة 
الاجتماعية» بل هو نظام اجتماعي ديني يرتبط بعلم الكون 
ريحدد أسلوباً في الحياة . 

إنغدة الا ع اضاك جا رعا وكيا انا 
eT ۰‏ . تشائن (المرجع الأسبق). توه ترايس 3 

. واليس”*" فإن نموذج التمدين غالبا ما سحت وتعذر 

فهمه. بالتالي أصبح من المهم أن يعي المرء جيّداً ما قد 


«Mioderuisleruny ohne Sãkularisierung? Yersuch عصطنا‎ «acil راجم‎ 10 
Die Bedvutunig فى‎ religl08-politische Ideclogun In der Dritlen Welt 
٤ کت بوا 8 بول - سوفشن‎ «Jer IJèêtlhgietn in der beutipgen Yclt 
152 _ 129 كارل هايما تزكير لاغ لك غء 1986 ص‎ 

(2) ب. ويلسء الدين من وجهة نظر علم الاجتماع. أوكسفورد 
ليويورك» آوکسفورد يونيفرسيتي برس» 1982. 

(3) س. بروس ور. واليسء التمدين: النموذج الأورثوذوكسىي؛ س 
بروس؛ ملشورات» 1992ء ص 8 - لاك. 
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ا لاير سين . غير أنه مه 
الواضح أن علهاء TT‏ وعلى الرغم من الانقطاع 
العلومي الذين يبخونهء يتأثرون بالأجواء السائدة والأحداث 
الحالية التي تغذي صورة معيّنة عن العالم الاجتماعي وذلك 
على الم خص من خلال وسائل الإعلام. وبينما كانت التغمة 
السائدة في الستينيّات هي «تراجع الدين»» أصبحت في 
التسعينيات بالأحرى اعردة الدين». هل ذلك سببٌ كاف 
للسخرية من نظريّات التمدين بعد مدحها؟ يتبغي على الفكر 
EE‏ يشقّ لنفسه طريقاً مهما كانت الأجواء الا 
ولذا ينبغي تدقيق المفاهيه والانتباه إلى المعطيات التجريبية . 


2 - التمدين : مفهوم ينبغي تتحديده 

EE‏ المعنى الأصلي لكلمة التمدين وهي كلمة 
تدل على استيلاء السلطة المدنية على أملاك کسه عرف 
مثل بيتر برجيه التمدين على أنه ؛عمليّة سحب قطاعات من 
المجتمع والثقافة من سلطة المؤسّسات والرموز الدينتة»' . 
إن التمدين يضم إذآ إلى جانب الناحية المؤسّساتيّة والقانونّة 
ناحية ثقافيّة تظهر عبر السمات التالية: تحرّر التصرّرات 
الجماعية من أي مرجع ديني وتشكيل معارف مستقلة بالنسبة 
الى الثيرة وات فال َة وعي الأفراد وسلوكهم بالنسبة إلى 


(11 به فير جيه الدين في الوعى العصري (ترجمة القلة المقدسة) 
بأريس؛: لو ساتو ریونت 1 » ص 174. 
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الوصايا الديئيّة. بالنسبة إلى بريان ويلسن» وهو أحد أهم 
مسن عن مقولة التمدين في علم اجتماع الأديان» فإن 
التمدين يعنى «العملية التي تؤدق الو ساره ال سات 
والأفكار والمجارييات الديفة اسمتقينا (امغزاهاة) 
الاجتماعيّة»" '' رهي عمليّة تمس بمكانة الدين في النظام 
الا اع ودر ودل ان العلمنة مرتبطة بالانتقال امن 
نظام أساسه الجماعة إلى نظام أساسه المجتمم» (1982. 
ص 153)ء وهو انتقال يغير وضع الدين : 


إن الدين في مجتمع مدني سيظل خارجيا رامد 
ا Tey‏ شه a‏ 


ولا و ا سرمته لللرين 5م 
أنه لا يدعي أن تمدين المجتمع يعني أن «الناس جميعهم قد 
اكتسبوا وعياً متمدناً» أو أنهم افقدوا أي اهتمام بالدين» 
(11882 هني150:149), من اله الك بين متي 
النظام الا جتماعي وتمدين الفاعلين . 


بر ويلسن أن التمدين ناتج بشكل أساسيّ عن عملية 
0 ال . ويلسن»؛ الدين في محتمع مدني لد وات : 11366 ص 
14 


ر سا و وأ كال التمدين فى الشرب؟ء 80 1 3 4 ص 
0 
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عقائة المتلدات العضيرة الا راو المع اندة لتساك 
والممارسات الاجتماعية بالنسبة إلى الدين» مما يسمح للمرء 
بان يظنٌ أنه يستطيع من خلال ممارساته ومشاريعه أن يغير 
الو قم ها وه هة وان اجا ا نب اشن له 
للتمدين» حسب قوله؛ هو التراجع الكبير في نسبة الثروة 
التي يخصّصها المجتمع للخوارق”'). 

لقد ميّز كاريل دوبلاير6,8ةاء12060 .۸ شلاثة أبعاد 
للتمدين: 1) التمدين على مستوى المجتمع بمجمله والذي 
يتعلق بعملية التمبيز البنيوي والوظيفي للمؤسّسات؟ 2) التغير 
الذى د د اف ارال اندو عاك ميلها إلى 
الانخراط في المجتمع ؛ 3 الإرتباط الديني الشخصي الذي 
يتعلق بالسلوك الفردي ويقيس الدرجة المعيارية لانخراط 
الأشخاضي تن السعتعات TO‏ . وا عقي ,ووتالير ذا 
رمتسن ا عمليّة تُعنى بشكل أساسي بالنظاء 
الاجتماعى أي بالمسترى المجمعى المذكور فى النقطة 1). 
فى هذا ا ا قدو ف سات المشاركة ال اک 
المزتواك عا ا ا على الاين وه 
المستويات المختلفة التي أشار إليها دوبّلاير بإجراء تمييز 
(1) ب. ويلسنء تحوّلات الدين المعاصرة؛ أوكسفوردء كلاندرن برس 

868 ص 25؛ و *تأملات في تناقض متعدد الأوجه؟ في س 


بر و سن ١‏ منشورات » الدين والعصرنةق المرجم الاس مر 88 1. 
(2) لك EE‏ باايرء التمدين : مفهوم سعد د الأبعاد. دن : 11 1„ 
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منيق لط رار التي لا تتلاءم بالضرورة غير أنّها تؤثّر على 
المجتمع والمنظمات الدينية والأفراد. 

| إن تفسي الحالة له الأميركية» ا ٠‏ أدت ت إلى ا مشاريات 
الاجتماعي (دا ا و ا 251 ۳ ا 
حي ll‏ في المشاركة الاه ال فان الحا 


الأميركية بح مهرم في إطار النمودج . 


3 - العلمنة والتمدين 
لب رر و كلمعا نم مان 
إحداهما مألوفة لدي الشعوب الفرتكوفونيّة (الناطقة 
بالفرنسيه) والاأخرى لدى الانجلوفونيّة (الناطقة بالانجليزية). 
ومن خلال إنشاء مختبر ن ل "تاريخ العلمانية وعلم 
اجتماعيا؛. اقترح جان 000 و المقهومي ف 
العلمئة والتمدين : 


إن العلمنة مر تة ون واضح بين كوس اجتماقية 





)د 31 13 , 
EE‏ 110101071 ااال 
0 0 لو مير قو با (العلماتة والعلمنه والتمدين؟ في | ٠‏ دير کر هنسو رات ۾ 


التعادية الديتية والعلمانية في الأتحاد الأوروبي ١‏ بروكيل ؛ عملشورات 
جامعة بروكل .؛ 1034 . ص 14 وص 14. 
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مختلفة (دينية» ثقافية» سياسية» وحتى عسكرية) قد يتَخذ 
شكل نزاع مفترح بينها . عندئظٍ تتحوّل اللعبة إلى السيط 
على جهاز الدولة (أو التأثير عليه بشكل فعّال على ١‏ لا 
كي يتدخل كفاعل اجتماعي ويعطي» لا بل يفرض» حلا 
بخص الدين أولا عا أن مو سسة اجتماعيةا . 

اغير أن التمدين بشكل ا أساسي يحدث عندما يخسر 
افون a‏ من ملاءمته الاجتماعية ويتمٌ ذلك على 

صعيل الميوكل التقيلة عير ! الدينا ميكية !| الا جتماعية من دون 
55 عا سيد واللايخ. بعبارات أخرى فى هذه 
الحالةء إن التحولات الا قتصادة رالا والديدة الاه 
فد تۉدى إلى أزمات داخلية في كل مجال. ولك ف 
او کی نيزن التحرلات الداحلية في الل وال ف 
الاجتماعية الأخرى . بالتالي› E‏ 
مجالات أخرى أن يعدل نفسه أو أن يخفف من ادعاءاته 
الإجتماعية بحيث يتقبل أو حتى يساهم في تسبيب نوع من 
تحسارة التأثيرا . 

من هذا المنظار يبدو الدانمارك بلدا غير علماني لكدّه 
مسد مع أن اللوثرية هي الديانة الوطنيّة فالمجتمع المدني 
متحرّرٍ جا بالنسبة إلى أي وصاية دينية . ما تركيا فتقدم مثلا 
تموذجيًا عن يلد علماني غير متمذن : لان ا الذي سبق 
رامال كديافة القولة :فى ا نوو ال تروك 1 يها وك 
كنم تابر اكور قن الا 
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بالعودة إلى هذاالتمييز تحذده فرنسواز شامبيون 
°F Champion‏ كالتالى : بينما يتميز منطى العلمنة بعملة 
مارفة تضم E‏ بمواجهة الكنيسة ومقاولي 
الإكليروس بمواجية الإكليروس وتتواجد خاضة في البلدان 
الكائوليكية؛ فإن منطق التمدين يتميز بتحوّلٍ مقرو وتقذمي 
للدية ولمختلف إطارات النشاط الا جتماعي*. في الل 
الأخيرة لا يتعلق الأمر بتعارض الدين والسلطة السياسيّة على 
تدر ما هو بنزاعات تقسيم الكنيسة والمجتمع في أن. ويجد 
لمر هذا الي القانى فى البلتان البرو هيا لے ی 
ظاهرة مقّاومة الا عرو افقو يكثير هة اللدان 
الكاتوليكية27 . 

إن هذا التمييز دقيق إلى درجةٍ كبيرة» ولكن هل الكلاء 
عن «العلمنة؛ مفيد؟ أليس من الأفضل التمييز بين تواحي 
الفعديق لماز ينا ته بوالدقا متاح أن لاقي انا جف قط قات 
مسألة تمدين الأفراد وممارساتهم وتصوّراتهم؟ إن استخدام 
كلمة واحدة في تمبيز مستوى المؤسسات ومستوى الثقافة 





(1) فقا. شامبيون. «علاقات الكنيمة بالدولة في البلدان الأوروبية ذات 
التقليد البروتستانتى والتقليد الكاثولكي: تحلليه؛. ص 592. 

)2( ر. ريمون؛ في مقاومة الإكلبروس في قرنا منذ 5 نى اليوم 
(باريس؛ فايارء 1976ء ص 12) يعترف من درن الدخول في عقارئة 
مع البلدان البروتستانتية بأن «مقاومة الإكليروس ازدهرت في البلدان 
دات الطاتفة الكاثولكية: . 
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ومستوى الفاعلين قد يعمل بالتحديد لدراسة التوليقفات 
الممخلشة لظاهرة التمدية سب هذه الفتات الثلائة. 


في النهاية؛ تنبغي اعتبار التمدين وكأنه تحوّل اجتماعي 
شافی شامل ينعكس من خلال تصغير دور الذي المؤسساتىي 
والثقافن:. نخسي الا ر كر ا هذ سلطعة الا جمافة سثما 
كان الديق ا ر مشمل اا و د ا و 
كاننقه مععق اله ا و صفق ا وا 
أصبح الدين قطاعاً مثل غيره من قطاعات الحياة الاجتماعية 
بل عالما يزداد غرابة فى نظر عدد من الناس . إن مقاربة كهده 
كول شك ای ا كران لعفي ذا انمد 
الموكيات ال ونغردية الفاعلين المتزايدة. هاتان 
العملقاق لذ فياك اذا و ا 
تلاشي ظواهر الإيمان. فالعصريّة نفسها قد ثفهم على أنْها 
نظام خيالي يعمل بالإيمان”''. 


4 العصريّة ومفاعيلها المُذيبة 
فق ر :اذا أن علي ال يعفر ال ا ل 


تمدين محدودة لتبيان انخفاض تأثير الدين اجتماعيًاً فى 
المجتمعات الغربية بشكل خاص لا حصرئ. وذلك 


(1) راجم م. د. بيتروء غ. ديست» ف. سابيلي» الميثولوجيا المبرمجة. 
اإقتصاد المعتفادت فى المجتمع العضرق ١‏ ارس ۴0 1992 
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الانخفاض لا يعني غياباً تامأ للتأثير ولا يعني تلاشي 
الاد بن ل على ا ضغط العصريّة قلب أوضاع 
الل راا كان ع ووو بالتالى معارضة القول إل ان 
ال ات ايا لحك ا الانعكاسية التلقائة 
o Oa N aly‏ 
ا الاجتماعية» للدين في المجتمعات 
CTE CN‏ فى مداناك 
اخرى .وعاضة فى رادان العام الال رعاو انار 
اجتماعية للدين بهدف لإعادة تركيب هوية تحطمت بفعل 
قرفن العهيررة ١|‏ ج والخضوع الاقتصادى والثقافي 
والساني + هلها آن العضيين القيني فى تلاق اللدان 
لَه طابع لحرا ما ارا امنا ار ل إنك 
غغوسّو )001055801 وعلال). كما أن ذلك لا يمنع التعرف 
إلى أشكال إعادة تركيب الدين في العصريّة وهي إعادات 
تركيب تبرز بشكل صارخ في ما : بسمى العصرية القائقة (راجم 
ما سبى) فلتشدّد أولا على المفاعيل المذيية للعصرية. 

مرووا جالشكلئة: gl‏ 
الاستقلاليّة الفرديّة» تنزع العصريّة إلى تجانس التصرّفات 
وتحويل المراجع الثقافية إلى بنى فوقية تزيينية للممارسات 
(1) !. غوسّرء «الحدود المتنازع عليها بين السياسة والدين في بلاد العالم 


الثالث؟» مبجلة العالم الثالث مجلد 31: رقم 123. تموز ‏ أيلول. 
[1 99 1 + مس . 02 
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الاجتماعيّة' . فالعصريّة تتمتّع بمفاعيل مذيبةٍ على الثقافات 
الدينية. بالتالي يخسر الدين سلطته المنظمةء كما أظهر إيف 
لامبيرء إنطلاقا من دراسة الشدلات الاجتماعية الدينيّة فى 
قريةٍ من منطقة بريطانيا الفرنسيّة”” . إن تهذم بنى الحضار: 
الرعويّة هو الذى شهد ملع ريق NN EEN‏ وقد 
سمى ج . لوبرا ومن بعده دانيال هيرفيو ‏ ليجيه هذه الظاهرة 
الهاية الممارسين2””*. إن هذه المفاعيل المذيبة للعصرية على 
الحضارات الدينيّة لا تؤثر فقط على المسيحية. ويشدد 
بيرتون 86:1008.-.1 مثلاً على أن الصناعيّة والمدنيّة 
المتسارعتين في المجتمع اليابانى ساهمتا بتمديد الروابط 
بالأارض وبتوليد شعب دينيَ «عائم» فى المدينة افشكلتا 


بالعالي ا الألد ا إن التفرّعات الدينية 





( 1 و ا و ايعاد اي 00 5 التشافة. ا 07 
کومباس. 4 1977 ص 323 _ 338 


7 ا الله يتغير في بریطانیا : باریس » سر 19885 

(3) العودة إلى فصل انهاية الممارسين!ء د. هيرفيو - ليجيه» بالثماون مم 
ف. شاميون:؛ نحو عسيحية جدیدة؟ ا باريس» سيرء 1986 . 

40 الشينتو: "نفاط الارتكاز التاريشة والرضع الحالى». في ج. دولومو. 
منشورات؛ الواقع الديني» باريس؛ فايار» 1993ء ص 616. 

(5) همًا لم يكن يعني أن هذه الأوساط ليست على علاقة ما وخخامّةٌ على 
ری العادلاته وا إن ذراصة [. ارا حول لكات لكت 
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ينها" حتّى من دون تدعيم على الطريقة البلجيكيّة أو 
الهولنديّة. وقد مثل كل تقليد نطاقا ثقافيّاً يؤثّر في الأفراد 
بعمق من خلال قنوات عديدة تهدف إلى الإشراك في 
اير غد الح قاض الشيايةةاء إن ات 
الات الا ننس لوسةة سواء كانت سراف ا من 
خلال زيادة نفوذيّة العوالم الأيديولوجيّة المختلفة وتطوّر ثقافة 
جماعيّة تديرها وسائل الإعلام» وإعطاء الأهميّة للتغيّر 
ولثقافة فورية» امور ساهمت في إضعاف المراجم 
الأيديولوجيّة كقوى لتنظيم الهوية. 

بالتالى يلاحظ ر. كامبيش أن الهوّيتين الكاثوليكية 
والبروتستانتية في سويسرا لا شرقان بين «مجموعتين تتمتعان 
سانو وتصرفات متميزة١‏ على الرغم من بقاء التعريف 
الإسمى بطائفة”*. وذلك بعيد عن ملاحظة الغرد واهل 
Alfred Wah!‏ الذي تناول الطائقتين الكانوليكية والبر وتستانتية 
فى ريف منطقة الألزاس الفرنسية وبلاد الباد الألمانية قبل 


= والبروتستاتتئين في أرغسبورغ في القرنين السابع عشر واللامن عشر تبن 
ذلك بوضوح: البروتستانتيُون والكائوليكيّون فى ألمايا. الهويّات 
التعدذدية. أوغسبورغء 1648 1806ء باريس ألبان ميشالء 
1993 

(#) تي إستعمال صيغة تفعيل لفعل تسب بما معناه اإضقاء طابع الْنسبيّة؛ 
على الشىء كترجمة لكلمة Rclaivisalio1‏ (المترجم). 

350 له كامبيش ؛ رال الا دة ع الوب الديئة!: 1 ١غ‏ ركم ج صن 
320 


عام 1939: فتكلم عن أعراق وأمم بسبب ما يدت عليه هورة 
شات" اا ا 


إن ذوبان السلطة المنظمة التى تمتّعت بها الثقافات 
الديئنة محا وان لدي ع ا ع لوا لانت ييه 
بع العالية .وبع aN E E‏ 
التطوّر والعقلتة والمعايرة التى ترافقها تم تنسيب الثقاقات 
المحلية بل حتى وصفها بالفولكلورية. إن تأكل الثقافات 
السياسية والدينيّة المميّزة والتلميح إلى الانفساخات الداخليّة 
فى هذه الحقول أضافا إلى الميل وإلى إعطاء الدين والسياسة 
طابعاً عمليًاً وإلى إغنائهما في التجربة والعواطف . إن المفاعيل 
الغديية تود أيفيا إلى E‏ 
ذلك فى ما يختص بنواحي العصريّة المختلفة . 


فمن خلال «التمييز الوظيفي» يتم نقل بعص النشاطات 
الاد المرتيات الدوة إلى ميات ماده ان إلى 
الدولة كالتعليم والصحخة والهرايات والعمل الاجتماعي . 
جر انا ج اله ما ا ا هة :فى اا اا 
ممائلة تبرز عمليه تمدين داخلي ا فى المجالاات 
الو و ماك العيدن اللي اا 


(1) |أ. واهل الطائفة والسلوك فى أرياف الألزا (فرنسا) وباد (ألمانيا). 
0 فى جرتين . 
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التمييز الوظيفي هذه تنزع إلى إحالة الدين إلى الدين وإعطائه 
الطابع الروحي. أمَا فى مجتمع شديد التمدين فالطلب 
الاجتماعى على الدين يصر على الروحانية وعدن كا 
مدي يها في مجتمع أكثر درا و 
ديانة أكثر اجتماعية. إن التمييز الوظيفي يشكل إذا عنصرا من 
عملية التمدين > عي آله يساهم في الوقت نغسه فى ا 
الروحية إلى الدين . 


كانت تحيل ال ا جماعات وأماكن محلذة . ولكن 5 
الهويّة وتؤذى إلى إثارة حنين الجماعة وإعادة تقديس الأمكدة 
ما يترافق مع تضم تذكارى 

وتشكل الفرديّة» أحد اهم المعالم. فهي تظير في 
ا اا ال ينية الدمالجاء كا لكا بو ليحية مغا لا والتي تصر 
على الامتثال: في خلال عام 1994ء رأى %71 م 
الع ي ما فوى الثامئه عشرة من العمر أن فى أثامنا هذه 
ينبغي على كل فر ِء اا دينه بنشسه من 0 الارتاط 
بالا (استتحاء 54 


اما في ما يختصٌ «بالعقلية؛ فينبغي التنبّه إلى تاحيتين 
أساسيّتين. من جهةء نجد عمليّة البيروتراطيّة التي تنتشر فى 
المجتمع الشامل وتطال المنظمات الدينيّة وغيرها من 
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المنظمات (العودة إلى تحاليل بيتر برجيه). من جهة أخرى 
نجد عملية عقلنة الدين : إن الإنعكاسيّة التلقائيّة تولّد علاقات 
حرجة مع التقاليد عبر مسَّاءَلة جميع الممارسات. وإذا كان 
المجتمع قد تمدن بتحرّره من الوصايات الدينيّة فالديانات 
تمدن أيضا بالانقتاح الشديد نسي أمام التفكير النقدي وروح 
هذا القرن. بعبارة أخرى إن التمدين لا يتعلق فحسب بمكانة 
الدين وسلطته في المجتمع بل أيضا بمكانة المجتمع الشامل 
وسلطته في المجموعة الديئيّة نفسها. إن ما يحدث هو كما 
رای تة اء كابير فى ها يخن اة غا 
تمدين داخلية في القت 1 


لقد أظهر و. هير بيرغ W. Herberg‏ بالتالي في دراسته 
الكلاسيكيّة بروتستانتى - كائوليكى - يهودي (1955) أن 
ال ق هذه لعلو انلك ا ا لوح ع هر ا ل 
ا في الواقع ينشر ديناً مدنا للخصائص الأميركية 
يتعدى الشروقات الطلائشية . ورا وتات في ذلك أسلوبين 
مختلفين من التمدين: «في وقت رأت انجلحرا والبلدان 
الأورربيّة الأخرى فى التمدين استغناء! عن الكنائس رأت 
فيها أميركا امعان لمجتمع الكنائس وخسارة الأخيرة 
مضامينها الدينية المميزة) (1966.: ص 114). 


(1) فا. -أ. إيزامبيره التمدين الداخلئ في المسيحيّة. روفو فرانسيز دو 
سوسيولوجي2 17 41976 رقم 04 ص 573 589. 
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إن «التعددية) تجعل من الخيارات الديئيّة أو غير الدينة 
عملية خيار شخصي حر وتضيف جرعة مهِمّةٌ من النسبيّة فر 
علاقة الأفراد بالدين: في العام 1994ء %16 فقط مر 
ال ما فرى الثامنة عشرة وافقوا على الاقتراح القائل إن 
اديانة واحدة فقط هي الحقيقيّة» (استفتاء 284) كما أثر 
علماء اجتماع مثل كال 218 وفشيتك بالاعتماد على 
الحالة الأميركيّة على أنّ التعدّديَة الدينية تدعم الدين من 
خلال الحؤول دون سيطرة إحدى الأديان ومئح الأفراد طرقا 
كثيرة لإشباع تطلعاتهم الاجتماعيّة الدينية . وتستطيع التعدّدية 
أن تعمل في هذا الاتجاه إن كانت قديمة وتنظم المجتمم. 
ولكن إذا نرافقت مع نخسارة مصداقيّة الدين الثقانيّة فإنها 
تا ف هين ته إن مطابقة ثقافات دينيّة متعرّدة فى 
المجتمع نفسه تساهم في تنسيب حقيقة كل منها وتدفم أماما 
عملية تفريد الدين» فالتعذديّة تعمّم «الهرطقة؛ وتهدد مصداقة 
کل كن سن مسا جدوره الانسانية رس . بروس» 992 4 
المرجع الأسبق, ص 170). إن التعددية الدينيةء إن لم تكن 
مصدر تقريع جماعي (كحال إيرلندا الشمالية) آر لم تندرج 
فى عالم دينيّ متعدد الالية يفسمح المجال امام الحركات 
التأليفيّة ‏ فهي تتمتع بمفاعيل تمديئيّة وتساهم بالتالي كما رأى 
ت برحعية 19711 المرجع الأسبقء ص 214 - 233) في 
إرساء البيروقراطيّة في الديانات ومعايرتها فتصبح الأخيرة 


عندئظٍ عرضة لتفضيل المستهلكين وتصطدم مع منطق السو . 
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إن عاو انرق افعبا رام ر کا دن حي مرحي 
اعملية تتعلق بالمنية وبالئفسية الاجتماعيتين؟: ا 
الاه ه200 خالا من يكتعلن ر ری يز ر قدي 
وضع الديانة في المجتمع؛ أي حالتها الاجتماعيّة وحالتها 
العلومية في المجتمع الشامل من TES‏ وعلى نظام ال 
والعللاقات المردية ضع ا 
القد خسرت التقاليد الدينية طابعها الرمزي الذى يغطى 
ام بكامله : فينيغي على الأ خير أن عد ود E‏ 
فى مكان اتحر. عقاء تن / : EE‏ ا 
ع إلى العالم حسب: ما تعرفه التقاليد الدينية أنهم 
قلات عاس عا المعرقهغ هم e‏ ر يعلرح مشا کا 
| حا تة لنسيةء ۾ نشل نةا لربه. بم نيك » TIFT‏ ا حعه 
+ 2 ص "بي لع 5 : 2 ا 
الاسيق» ص 240). 


إل 1 1ه ا الاجتماعى» غير 
TÎ‏ اس اتحعلاطه أو سهايته د شکل كانت إن EE:‏ 


ال ير نكا على الخصويبة الكسشة اللاشكالية النقدية 
ال الديشة المعاصرة. 





: د را ےی 


5 - عدم الثقة في العصرية الفائقة وعلاقتها بالدين 


كان يفني قيال العودة إلى إغاوات ا کی الديدا 
المعاصرة الكلام عن مفاعيل العصريّة المذيبة. وذلك لير 
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او ا الاك ی اندها بم 
الغصيرة اتيا واد كان الب جخ كول يالا تله لعي 
قابل للانتهاء» “ فالعصرية كذلك. وإذا كان السؤال مطروحا 
وا عرق الم رافک لار ا جاريب 
العصريّة وبأسلوب آخر من التمدين . 

ونرى مثلنا مثل ا Anthony Giddens jiha‏ الو 
انلكا عدون عن عر ما اقل المع 1 والكننا سغل E‏ 
أي وقتٍ مضى فترة تجذير العصريّة وتعميمها » وهي فترة 
ستصفها #بالعصرية القائعة). 1 


يتكلم مارك أوجيه هناف 13۲٥‏ عن عصريّة مشر مله 
تتميز بثلاث فرائض: فائش في الوفت وفائض في المكان 
رفائض في الأفراد' “. أمًا الفائض في الوقت فبسبب الوفرة 
الوقائعيّة المي تولد الحاجة إلى إعطاء سعنى للماضي 
والحاقيي: آنا الا فى الان ي الوقرة اا 
المتائية عن عولسة المعلرمات وتسريع وسائل النقل ممًا يودي 
إلى تكائر «اللا أمكنة» وهى أماكن للمرور والتنقر تتشابه أي 
MSE lr‏ 


(0) خ. بالانديهب المتاهه. باريس قأيارء 1994. ص 173. 

(2) أ. جيذئزء نتائح العصريّة. باریس لارماتان. 1994ء ص. 12. 
0" 

(3) م. أوجيهء اللاأمكثة. مقدّمة إلى دراسة إنساتيّة للمصريّة المفرطة: 
ار سورقي + 1997 
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ا سال راداو ا ی ا عالها شوك 
الاجم إلى درجة أن يصبح تأكيد المعنى جماعيا عملية 
صعية . 
إننا نتناول العصريّة الفائقة من منظار ممائل» ويجدر 
تفادي عبارة «ما بعد العصريّة» لأنها ملتيسة ققد توحي 
بالخروج من العصريّة. كما أن جان فرنسوا ليوتار -1580 
adı François Lyotard‏ واضع الكتاس الشهير ظروف مأ بعد 
ل0079 اى اا وا ق ما 
العصريّة من انقطاع وأصرٌ على ديناميكيّة الاستمرارية الفاعلة 
فى فترة ما بعد العصريّة"'؟. وفي الاتجاه ذاته تكلم وولفغانغ 
وjkı wolfgang Welsch‏ عن #فثرة ما بعد العصرية. 
خاصتنا العصربةة ليدل على Î‏ فى قترة العصرية 
ولكن في عهد جديد منها وهو عهد دحضت فيه العصريّة 
العصرانية وماعسها الرجدرى لمبالج دعم الأغليية: وما رك 
فى العصرية ولكنها عصرية زال الجر عنها إلى حد ما 
E‏ ال ك خرن ييا صا ون تروت وريد 
أن الممحن لا يتلاءم بالضرورة مح المستحب (مما لا يمنع 
أن يستمرٌ الخيال العصري في تسج شباكه وخاضة من خلال 


1 ج كا. له تار الفائق العصريّة وتفشيره للأطغال. باریس ؛ غاليلي . 
388 1 


138B › فاینهایم‎ «Unsere Pestmoderne Moderne و. ويلشرء‎ (2) 
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توسيع النظام الدولوي'*7.5"), 

إن هذه العصرية التي مُنْسبُ تلقائيًاً وتتردد في فرض 
اا على ای ا ي 
مخاشات العصر ؛ تنزع على العكس إلى إعادة تأهيا. شاه 
I TE‏ نشي e‏ ف وا 
انهه نيا Me‏ ا ET‏ 
الثقاات ا الطبيعية والأبعاد العاطفية والرمزية 
للحياة الا جتماعية . إن عصرية «اللا أمكن) e‏ ا 
تعرز الأمكنة رتحيي الذاكر ندل بالتالئي على نوع من ! جيه 
ال ] لحي . إنها تقاف القفائض (ر«أكثر يعدا 
التي تدا و تمسع اا لنقسها وتعيد طرح مسألة 
الخاناكو في اس ا EN‏ اوطعي ليمي 
على صعيد المجتمع الشامل (غير أنها تعود إلى التليور على 
الصعيدين الفردى والجماعى) . 


ا 


ا صعة بالا ندبيه لوصف العصريّة وهي الحركة 
إضافة إلى عام الئقة؛ على العصريّة الفائقة لنشدّد على أن 


العصرية كانت في فترةّ ارلى فت البى 4 إضافة إلى الْتَمة» 





1 العودة الى ع زيلب برع و إيميرق . مشو رات بالتعاون ل 
O al‏ 


لح 0 م م استخدام هذه اجب ي أ ف «الدولوى! كصيغة AE‏ سر 


قال لے =r‏ 


اندو لوی بمعنى 01311106 ا بمعنى ادصدناةم] متها (المترجيم), 
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ا فقي حال أراد | الفرد أن يكون انو فاته وتقردت 
امير جع إلى درجة أن يصبح تأكيد المعنى جماعيًاً عملية 
ضعية . 

إننا نتناول العصرية الفائقة من منظار مماثلء ويجدر 
تفادى عبارة اما بعد العصريّة» لأنها ملتيسة فقد توحي 
بالسروعي العصر ا 
François Lyotard‏ نفسه واضع الكعاني: ا ليس ظروف ما بعد 
العصريّة (1979) الذى شدد على ما تشكله : فترة ما بعد 
العصرية من انقطاع وأصرٌ على ديناميكيّة الاستمرارية الماعلة 
في فترة ما بعد العصريّة'''. وفي الاتجاه ذاته تكلم وولفغانع 
ويلش Wolfgang Welsch‏ عن #فثرة ما بعد العصرية. 
ا اه الل عا اا وا ر ات ةا و 
ولكن فى عهد جديد منها وهو عهدٌ دحضت فيه العصرية 
العصرانيّة وهاجسها الوحدوي لصالح دعم الأغلييّة. وما زلن 
فى العصريّة ولكئها عصرية زال السحر عنها إلى حد ما 
اهار الخال اد تعد ا :وهنا ريع تارك تدرب 
أن الممكن لا يتلاءم بالضرورة مع المستحتبٌ (ممًا لا يمنم 
أن يستمرٌ الخيال العصري في نسح شباكه وخاصة من خلال 


1988 
)2( و. ويلش . Postmoderne Muderne‏ معفمنا كا ينهايم . 1888 
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توصيع النظام الدولوى O 3E‏ 


إن هذه العصرية التي تُنْسبٌ تلقائياً وتترذد فى فرض 
نفسها كثقافة عالية على حساب ثقافات محلية تعتير مد 
مدا اتب العصصر: ا ع على العكس إلى إعادة :اهيل شله 
الثشافات u‏ العصرية الشائقة ع دائما عصرية e,‏ 
الثقاقات وال eT‏ والأبعاد العاطة ا 
للحياة الاجتماع أن عصرية «اللا أمكنةا و«اللاأز منةا ال 
لعزر الاک زس الداكرة 9 بالتالى على نو دم" ار 
إلى الا مكنة ة والأزمة اا ٠‏ انيا افد | اتنا لقن انالا كر 1 
اا لجار 2 تضيع حدودا ا و عا فرح EE‏ 
الغايات فيما تخسر إعادات التوليد الخيالية سلطتها التجنيدت 
0 صعيد المجتمع الشامل (غير أنها تعرد إلى الظلهور على 
الصعياءين المردي والجماعي) . 


ا قل EE‏ 3 ماللا نادس لو صف العصصريَة رشي اليح دة 


إضافة || ي عدم التقة» على ر القائقة ثقة لنشدد على أن 
الععب | نف کا في a‏ أولى ET‏ م #الحر کک اض افد ا ESL‏ 





1 الح دة الى 3 يكير برخ ارسي إيسيرى : متشورات. بالتعارن 0 


ا 5 کو ؛ 3 1. 
6 تم استخدام هذه الصيغة أي #الدولوي؟ كصيغة نصية للتمييز بيه 


ا ا د ْ 
الولو ي بمعنى عناو ااا والدذولى بمعنى لقصةن اكت 1ن1 (المترجم؟, 
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أو التغير المتطور بفعل المعتقدات الإرساليّة . إن هذا التطوّر 
بالذات تطور معقد ومزدوج من ٠‏ لشت العصرائيّة إلى التردّد 
الفائق العصرية يبدو من مميزات وضع العصريّة الحالي» ما 
يشكل تطورا يؤبْر على وضع الدين. 


علدئد يطرح السؤال نفسه حول معرفة ماذا يحل بالدين 
في نظام فائق العصريّة. فى هذه الحال هناك نزعة إلى إعادة 
استثمار الدين على أنه مكان للذكرى على المستوى 
المجتمعى والقردي (وكأئما الأمر رد على تفكك الأمكنة 
والأرينة) وعلى ١‏ الشووة مير ات معماء GS‏ 
وشعائر. إذا كانت العصريّة المسيطرة تميل إلى إذابة الثقافات 
فهي لم تهضم كل ما فيها ولم يتقلص الواقع الاجتماعي إلى 
تأثيرات العقليّة الأدويّة الباردة. وهناك أدَلا كل ما اتضح أنه 
صعب الاستيعاب كالعاطفة والشغف والبعد الخيالى للروابط 
SA Ege‏ 1 

فد يتساءل المرء إذا كانت التقاليد وحاصة الدينية مها 
نهضم العصرية على قدر ما تفعل العصرية بها: فعند التشكير 
بالتمدين الداخلي في المسيحية وببعفى نتاجه الور لوجي 
وبتطور بعض ممارساته يظهر التغير الديني البحت مهما وين 
قدرة الأديان الديتاميكية على الاستمرار والتجدّد!2. 


(1) ما يوضحه ه. هاو فيلد جِيّدا فى كتابه جذور الدينء ا 
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غير أن ما يتميّز بشكل خاص هو إزالة الوهم عن 
العصرية نفسهاء فهي تفك السحر عن نفسها عبر التعرّض إلى 
رها الذاتتة فلن الانمكاسشتة :ودرناميكتنيا الد ف 
أصبحت العصريّة ناقدة للعصرانيّة ولجعلها مثالاً خياليا 
ومطلقا. إن هذا النقد ينتشر في المجال السياسي مع أزمة 
الماركسيّة وانهيار الأنظمة الشيوعيّة. كما أنه يظهر فى 
علاقات العصريّة بالدين مع عصرية أقلّ ميلاً إلى رؤية ننسها 
كبديل للدين أو كإطار للتعدديّة حيث تنتشر أشكال مختلنة 
فد ااي الديني. من هذا المنظار استطعنا التكلم عن 
#علمنة العلمنة» وعن اتمدين العلم»”'. إن تفكيك العصرية 
في قدرتها الفلسقية والسياسية على إنتاج مفاهيم بديلة 
للإنسان والعالمء يشكّل تجذيرا للتمدين على أنه تمدين 
للكتالنات اهادم غير أن هذا التجذير يظهر من خلال كك 
من إصادة الا شمتة أل حتماعة الثقاقية للم 


و ال اة د e‏ يعاد 
شك سی ونقافى لسهر الجسهورية العلمانة ۳ فاا بشكل 
خاص على صيانته وإظهاره: الكنائس الكبرى والصغرى 
والمعابد في فرنسا : ملك عام مألوف ومهذد هو عنوان تقرير 
ا وزارة | الثمافة عام 7 في الجمهورية نفسها يا 


(1) العودة إلى «الدولة؛ الأخلاى والدين». 1990ء صر 198 213. 
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تعاش واسع النطاق بهدف معرفة إذا كان يجب تنظيم دروس 
2 تاريخ الأديان : فى المنارس الخاصة لمعالجة النقص في 
التقافة الدكه لدي التلاميذ. 
بمناسبة إعادة تعريف المعاهدة البايرية عام 1984 فى 
إيطاليا ؛ تم التشديد على أن «مبادىء الكائوليكية جز من 
الإرث التاريخي للشعب؟ (نصل المعاهلة البايويّة عام 
4 اما في بلجيكا فقد لاحظ كاريل دويّلاير وليليان 
فوایی استمرار المعتقدات ذات الأصل | المسيحي عند 
انان انلوق a N‏ 
بالتالى أن «هذه المعتشدات» تتعلق بإرث البلاد الثقاقى وأن 
التعرّف إليها لا فش أن ری اناي إلى ال 
القيمتى I IER O I‏ 
كرا فمل على تحال الزن غي اللحظة رنظرا إلى 
خسارة حس مر رية يتم إعادة استثمار الدين للتعبير عن 
الاستمرارية وإحياء الذكرى. هذه هي إعادة التركيب الخيالية 
اا ارت الت انها وله ال ج روا 
الدين كذاكرة (1993. ار ااا انها ااا 
تركيب تحاول تجاوز الحضور اليومي الدائم وتشكل إحدى 
العثرق الرمزية لمعالجة «العجز في الإحساس الى ينتح لدى 
(1) ل. ثواييي» ب. باوين ‏ ليغروس. ج. كيركهوقن-؛ ك. دويلاي. 
بلجيكيّونء سعداء وراضون؟ تيم البلجيكيين في فترة السعيتات. 


يروك . 4.1982 صر 226. 
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الافراد والمجموعات عن احتدام التوثر بين إضقاء الشمولية 
القصوى على الوقائع الاجتماعيّة والتجزئية القصوى لعج 
الأفراد؛ (ص 243). إن تلك الملاحظة شديدة التعبير عن 
وضع الدين في العصرية الفائقهة حيث يتقاعل مع تعريفه 
الاجتماعى؛ فيعاد استثماره يفعل خيار شخصى وكأنه یکول 
فو يخنيك. إن ل e I E a‏ 
اا اا a‏ ممما زد ان OE aa‏ 
Campiche‏ أنها الماح اذا دور اجتماعي في علي 
إعادة تصوير هوية دينية جماعيه على فدر ما هو على تقل 
هوية دينية على مر الأجيال» (الاعتقاد في سويسرا (مناطقها 
الثلائة): 1992. المرجم الأسبقء ص 527). إن العصرية 
الفائقة تعيد اختراع الهريات الطائفية فتعطيها طابعا تلميحيا 
وتعطى أهميّة للفروقات التى تعبرء عنها فى حين أن الأخيرة 
لم ا ۰ 


© للكلام > ع الهويه الجماعئة: فهو ت نشا رة املق‎ en 


عرقيّة؛ حسب قول ثيودور هانفا ٠‏ ويساهم في صنع 
a‏ لوي [الوكاتة Ena EC‏ 


ا 


201 كوه NN Gc‏ 1ه وا له 


كومياس. جح 41 (1). 1894ء ص. 11. 
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فزخ الها عاي الان أل جا كما ذكر هافن لا 
عن الهرية الجماعية . فالدين يتمع بقوّة تأثير ثقافية من خلال 
عملية الاادخال في المجتمع aa N NS‏ فتقدم راء 
لاحسئات4 اعدا النرع من التحنيد بالتسبة إلى عتاصر أخرى 
(كاللغة مثلا). عندئلٍ يتم تجنيد الدين عندما تكون للعاملي: 
فى إطار علاقات السيطرة الاجتماعية مصلحة ما فى التعبير 
عن هويهم بهده الطريقة . 


كما يستطيع المرء أن يلاحظ مثل دومينيك شنار ' 
Dominique Schnapper‏ نقاط تقارب فعليَةٌ بين "الوظائف 
الاجتماعية للتجديد العرقى والتجديد الديني»» فالحسٌ 
لواقم فى العتعريةالديفتة O a‏ 
الوائى ‏ تل اللمطالية TTT E‏ هنإل اكوا 
مو ا الإنسانية ويسمحان للشرد يمد روايط مباشرة 
وعاطفيّة مع الغير وذلك في مجتمع يسود فيه مبدأ عام يقول 
بالعقلنة والتمدين» (ص 158). إن أشكال الدين العاطفية 
وأشكال العرقيّة العاطفيّة تتخذى حسب قول شناير من 
العصريّة نفسها وتشكل «تعريضا عن التجريديّة والتراتبيّة 
حسب الجدارة الشخصيّة في المجتمع العصري»؛. إن هذه 
الوظيقة التعريضية شكلت أداة لتقريب الدين والعرق فما هما 


( 1 د. شاب + "معن العرقة الليتةا آي دی سيا نس سو سيال دک 
روليحيون. 1993 81 (كائون الثاني أذار) صي 149 162. 
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EN‏ الانس باعاداشه تر كيدي 
تميّر العصريّة الفائقة: فالعاطفة والخيال يعودان إلى الظهور 
مع المواد الرمزية المتوفرة في الذاكرتين الوطنية والدينية. 

کرد فعل على برودة العمَليْدَ الأدويةع يتم اغادة استثمار 
ا ا وكذاتيّة وتعمَ تجربته فعليّا. إِنْ اضطراب 
التنظيم المؤسّساتي في الدين وزعزعة خطابه (الّذي تح 
0000006 فى لاصرصوك محنداف و 
لوميو وم. مار المرجع الأسبق)» إضافة إلى انفصال 
التصوّرات والة نياك ا لدع امود تؤدى إلى دلا لات دينية 
سطحية لا ا اا 5 له فة فمن خاال المخيرة 
والتأكيد على الواقم يتم إعطاء معنى لحاملات الدلالات 
ولكن بطريقة غير مستقرّة ومؤقتة. وأصابت دانيال هيرفيو ‏ 
ليجيه فى هذا الاتجاه عندما أعلنت "نهاية عاطفيّة للتمدين' 
(الدين كذاكرة: ص 88). إن إعادة إحياء الدين عاطفيًاً لا 
تعنى عودة الدين على قدر ما تعني انحطاط خطابه» حتّى لر 
كان صحيحاً أن المرء لا يستطيع استثناء عمليّات جماعية 
لإعادة وضم المعاني من خلال فورات عاطفية تستقر ونشاوم 


ا 
على کی النظام الاجتماعي؛ س ا ا ل ا 
كما ا | وأظهرنا م إعادة لو سنت عر شرك لادان وخاصة في 


(1) العودة إلى #الدولة وال لاق والدين». المقال المذكور. 
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نيا يتعلن بادارة عقون الالسداة. سبوائعية الشف ا" 
والتحديات العرقية المعاصرة لا تأتى الدولة على إشراك 
«العائلات الروحيّة» في النقاش العام حول هذه المسائل مهما 
كانت دولة علمانيّة» فتدعو بالتالي العوالم الدينيّة الميختلفة 
إلى نقديم مساهدتها في تشريع النظام السياسي الأخلاقي فى 
الأنظمة الديموقراطيّة التعذدية: أي حقوق الإنسان والمواط 
في دولة قانون. ذلك ما يلاحظ على الصعيد الأوروبي سواء 
في الاتساه الاوز بي أو في المجلس الأوروبي. ما يحصا 
هو نقل القداسة من ا إلى الأخلاق في إطار ارتباط 
سواطنية عصر التكنولوجيا بتعريف المو جات المتبادلة 
المخصصية لتفادى عدد من المخاط ر وبالتالى ا ا 
جارب جياه من في مجتمع ينيعي أن يظل متضامنا مع أت 
تعذدى وروق هن عدا ام دن و التطوّر نحو دين مدني 
اخلاقي اوو خخلة لها كوله تن ا أ ديموقراطي 

بواجه مخاطر تكنولو جنّة وبيئية عظيمة؛ أن a‏ 
كتف مع E‏ إن اإعاوايته ابد كب اللا للعصرية القائف. 
لا تعني إذا الفرد فحسب بل تعني أيضا النظام الاجتماعي 
على الصعيدين الأخلاقي والثقاني. 


a:‏ الشان الديني د في إطار العصرية القادئئية 


N E اله‎ e | إذاعادة العريدة‎ 


ا 


الدين» ولا تضع حذاً للتمدين وبالأخصض لخسارة المؤسّسات 
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الدينيّة سيطرتها على المجتمع والأفراد. إن هذه العمليّات 
لاعادة تعرئة المجتمع تميز العصرية الفائقة وتتخذ شكل إعادة 
تأهيل شافية وشخصية للدين» وهي عملية نسبيّة تتمحور حول 
عملية تمدين عميقة للمجتمع والأفراد. ولا ا الأمر بعودة 
الدين على أنه سلطة على الأقراد والمجتمع بل بإعادات 
تركيب مختلفة للدين على هامش العشليات المسيطرة التى 
تسقي اساي فى الاعلام ا ی الى ا 
الدين الدائمة من خلال ممارسات فاعليه ومنظماته. إن 
التعابير الدينيّة الجاذبة شعبيًاً والجوهريّات تعكس في الراقم» 
E‏ "بيط 8 النقافة المدة صل N‏ 
وتشهد العاطفة الدينيّة الشخصية أو النقص في الثقافة الدينية 
القاطعة على تجمّع الدين الاجتماعي في المجتمع المدني. 
فهذا الأخير يسمح بالتعبير عنه في وقت أنه ثبت حدوده: 
فليس واردا أن تقوم هذه التوجهات الدينيّة بإثارة الشك في 


العقليّة المسيطرة فى المنظمات العصرية. 

هذا ما يظهر خاصّة من خلال ما نسمّيه عمليّة التثية 
وهي عملية تؤدّي بالنظام الاجتماعي إلى الاعتراف بمكانة 
اقب مقذسة». ويشكل ذلك أفقا بعيداً لمجتمع يدل بالتالى 


(1) ب. ويلنء «الثقافة والدين؟؛ روفوسويس دو سو سيولوجي. 17 
1 رقم 3. ص 448. 
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إلى أنه يندرج على الرغم من درجة تمدنيه يد عم 
جوشربه» En‏ بحر سسحى باهي عن يعدانى 
افليس خا السيديع فى ما بای ری انوس ٢اا‏ 
ارتكازه الأخلاقيّة. ومع أن هذه «الديانة المدنية» تشكل حذا 
أدنى ولا تدعو إلى الافتخارء فهى تعمل خاصّة كديانة 
او ا على استمرار نوع 
من المرجعيّة الدينية لدى النظام الاجتماعي . 

بمواجية هذا القطب المجتمعي الدي كرف - 
بمكانة معيئة عن بعد.ه اماد جد وجوه قط حر 
وجماعي يبدو فيه الدين قريباً وكأنه مكيّف شخصيا ار 
ماكلنة رقن تكو جه الأ رد الات :نودي لق ونه وكات 
جذريّة سواء على صعيد المجموعة أم الفرد. أمَا على صعيد 
المجموعة فيتم ذلك عندما يتعلق الأمر بدين من النوع 
المتعضّب يظهر فى المجتمعات التحتية وفى بنى تحتيّة خاضة 
تندرج في إطار ا التعذدي شرط ألا تتعذى يعض 
الحدود. أمّا على الصعيد الفردي فيتمٌ ذلك عندما يتعلن 
ااا لحارمو ر ا مععاقة بوسر شد 
روحئ من دون أن تتكوّن بالضرورة مجموعة دينيّة. إن هذه 
ارتا 0 ا والترونة ق ا عع ی 
و 

فد يتّسع الفرق بين هذين القطبين أي المجتمعي من 


جهة والفردي والمجموعي من جهة أخرى إلى درجة تحويل 
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التعييرات الدينية عن كل منهما إلى عنصر غريب جذاً عن 
الآخر. مما قد يؤدّي إلى ديانة مكيفة وعقليه من جهة وأخرى 
متشجرة وانفعالية من الجهة الأخرىء أو ديانة فكرية وليبرالة 
من جهة وأخرى أكثر حساسية وجوهرية ٠‏ 0 الأخرى . 
فالا راه الأولى شاد عم مع اروج الشعت::* السائدة في 
المجتمعات التعددية وقد تجد بشكل خاص قاعدة اجتماعية 
في ضعف الفئات الحاكمة في تلك المجتمعات: فالنظام 
المؤسساتي في الأنظمة الديموقراطية التعددية يهنم بالكتائسية 
اللبور ال فى الادران وفي النظرة إلى العالم ويستقبل بالتالى 
الأشكال السلسة من الأديان. أمًا الديّانة الثانية فتلبّى أكثر 
الطموحات الاجفماعتةة الد لد سن يبحت عن عا 
ارتكاز ثابتة في عالم يتغيّر في العمق ومن يحتاج إلى الشعور 
بدين قريب وفعال في قلب جماعة اتفعالية منسحية إلى حل ما 
من النظام الاجتماعى . 


أا في النظام الفائق العصريّة فإِن التوتر بين المحسوس 
والمفهرم وبين الفردية والتعميم يُفعّل في الإطار الذيني كما 
فى غير من الأطر (#هالسياسة كا ها لكر لاه 
بستشني تدحلات متعدّدة حيث ينفعل الدين السلس والعقلي 
فيصبح قاطعا ويصبح الدين القاطع والانفعالي ا 
e‏ . وحتى إن كانت العصرية المائقة تدفع إلى التثنية فإن 


3 1 لاه 2 النس الأصلى بالا عر رق أو clhos‏ (المترجم). 
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التبادلاات لم نتقطع بين العقلي والعاطفي وبين الفردى 
والمؤسساتى . إن عمليّة التمدين #غير قابلة للانهاء» كما قال 
بالاندييه مع أنّها حقيقة. وينبغي بهدف التقدّم في تحليل 
التحولات الفائقة العصرية للدين؛ التخلي عن جميع المنظارات 
التي تتكلم عن «نهاية! أو «عودة الدين؟ لتسهيل اللعة. 
اناا مر يمه اغات الو اا سان 
والثقافية التى تعيد تنظيم دوره في المكان العام مث جهة 
وإعادات التركيب الفردية التي أكثر ما تظهر في إطار التجربة 
والعاطفيّة من جية أخرى. غير أنه لن يوقف انتشاره فى إطار 
المجعيدانت الما نه فيك كك N‏ مع إن 
نثنية كهذه للدين قد تميز مصيره في مجتمع فائق العصريّة يبرز 
فيه توتر حاذ بين المتطلبّات الفردية والعقليات الجماعيّة كما 
ا ا بين العاطفي والعقلي. وقد يشكل ذلك 
وا رأى فيه ألان توران خطر «تفكك كامل للنظاء 
والفاعلين وللعالم التقني أو الاقتصادي ولعالم الشخص . 





(1) العودة إلى غ. بالاندييى الفوضى. باريس قايار. 1988ء ص 
222 

(2) ج. ريمي: «الدين. العقلية والتجنيد العاطفي!: سوشال كومياس. 
1ه 1984 رقم 2 7 3ء ص 221 233. 

(3) |. توراتن؛ نشد العصصرية؛ باريس فايار» 1992ء ص 15. إلا 
عصرية أراد أ. توران أت يعيد تعريفها إنطلاقا م االعلاقة المشبعة 
بالتوثر بين العقل والفردء ين العقلتة والشخصية». 
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الفصل الخامس 
تعريف الدين في علم الإجتماع 


ليس من تعريف للدين حاز على ال ورد 
تكلب | البعض عن برج بابل! بتع ر یقات 4 ا ا 
بالفعل عزل تعريف الدين بالكامل عن تحليله وتعكس 
المشترحة توجهات واضعيها في الأبحاث. هن 

أخريىء نوا إلى ظهور الدين بأشكال مختلفة ينبغي 
ای عارك تصهن اللو الطر هري الديني فى 
إطار متوومق وحنو أ ا م مع تحليل الديانات 
الموجودة المختلفة وألا بكي رس ور وان ذا 
e)‏ هناك ديانات من دون مؤسس وهر دون 
سلعلة عقائدية LS‏ وكنانانت عض دول اله أعظم ا 
دون كهنة (كاليوذية) وأخرى من دون معتقدات محذدة وترتكر 


(1) !. لاهبير. «برج بابل تعريفات الدين» سوسيال كومياس. 38 (1), 
1 س 73 85 





يتعلق بالديانات الرومانية يشدّد ج. شايد 8610 .[ على ما 
يلي : 

ال تكن الديانات ا تعطلبي اى هما اعسات 
ظاهرى رلم نتضمن بشكل عام أيه تعاليم أو عقيدة. فقد 
ا و ت المعرقة الدينية واالعهبادة على کا و العلقوس 
الموصى بها وعلى طريقة الاحتفال التقليدية»*11. 


و كما أظهر ل. كابأنى 8521م58. ..آ فى مايیختص 
بالهندوسيَةء إن الفرق بين الديني وغير الديني إشكالى في 
بعض الثقافات : 

إن ما يسمى الهندوسية (كلمة أطلقها الإنجليز حوالى 
عام 1830) لا يعنى مجالا منقصلاً عن الحياة الاجتماعية 
کان اا ات :فلن الب اليوم . فالهندوسية هى بشكل 
أساسي وثابت نظام اجتماعي دينى . إن الكلمة المحفوظة فى 
E‏ كيت دو A A N‏ الخ هي ادهارما» ميا 
والاجتماعي أو المعيار المنقلم فى الحياة. ويتعلق الأمر 
بقانون ينيثق من طبيعة الأمور ويندرج في الوقت ذاته في إطار 
المجتمع وفي صميم الامور» ويندرج فى الوقت دائد في 
(41) العودة ا ف جاك وج. تيا يلج روما واستيعاس الأمبراطورية. 4 


Ful الا - ج 1. نسى الأمبراطورية الرومانية: باریس ؛‎ - 0 ET 
11 3 لوقيل كليو 2 1 ]| ص‎ 
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إطار المجتمع وفي صميم كل متا . فإذا سيئل هندوسئ: ما 
ن ديات ات !1 كان رل يعنى #ما شو AEE‏ و 
ا 


إن الصعوبة في ترجمة كلمة «دين؟ إلى بعض اللغات 
تبيّن ضرورة تضمين فكر علم الاجتماع حول الدين تحقيقا 
حول علم الدلالة التاريخي: فمفهومنا للدين هو أيضا بناء 
اجتماعي له تاريخ . وأصل الكلمة الفرنسيّة”**' نفسه سواءٌ 
كان «عنعوعاع2» الذى aE‏ يدنه ار 
إعادة جمع) أو »Religaren‏ الذي اعتمده لا كتانس (أى ربط ) 
أصل غن د كد حت لو مالآ A: BERE a‏ 
إلى الأول. فهذا الأخير يسمح حسب توضيح ه. هاتزفيلد 
1214 .11 (1993ء المرجع الأسبى) بتعريف الدين على 
أنه «نشاط رمزى تقليدئ». من جهة أخرى: إن كلمة دين 
تحتل مكانة معيّلة في عالم من الدلالات حيث تَعْرَّف بالنسبة 
إلى غيرها من الكلمات (خرافةء هرطقةء إيمان عدم 
ا" علها ان وظيفقة هذه الفروقات ني أكثر 


(1) لي كابانيء للمهيرّات الديانات الهتدوسيةة في + جان دولومو» الواقم 
الديني » باريس ؛ قايارء 41983 ص 3/5. 

ر2( م ساشى االديت/ خرافةة. دراسة تاريشية لتحول والقللاب: صن 
5 94ت 

(ع*)؛ وردت بالاتجديريه غ]ذا أت نزوملا . 


(:#) الكلمة الفرئسية هى 0مزنع اك . 
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الأحيان هي مواجهة الدين الحقيقي بما يبدو غير آهل ليحمل 
كلمة كهذه (فبإمكان «الشأن الديني؛ أن يتجرد من أهلته باسم 
١الإيمان»).‏ وأخيراً هناك وجهات نظر علميّة متعدّدة رممكنة 

من أجل تعريف الشأن الديني: إن تعريف الشأن الديني من 
منطلق علم الاجتماع الذي يشغلنا لا يمنع اهتمامات 


. م 
اخرى 


سواء إدا ميز المرء ما يفعله الدين وما يشغله من 
وظائف اجتماعيّة أو ما هو وما هي مادّتهء فهو يتوصّل إلى 
تعريفات تسمّى وظيفيّة أو ماديّة للأديان. إِنَّ هاتين الفنتين مه 
التعريفات اللتين تتمتّعان بحسنات وسيئات لا تحلآن المسألة 
بالكامل وسنحدد لماذا يبدو 506 تجاوز هذا التعارض بين 
مقاربات الأديان الوظيفيّة والمادية 


ال دلو 
اهو نظام رموز يعمل بحيث يثير لذى البشر حوافز قوية 
وعميفه ومستديمة عبر صياعة مقا شيم عا ماه جو أ الوجود و مير 





(1) مثلاً مسألة رجل القانون الذي يحتاج أكثر من غيره إلى تعريف عملى 
للشأن الديني. العودة إلى ف. ميستر؛ هل بالإمكان تعريف الد 
حسب القانون؟ مثل جمهورية ألمانيا الفذراليةة) 1988ء ص 321 _ 
342 
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إعطاء شلد المقاهيم مظهراً حقيقياً بحيث تبدو تلك الدوافع 
وكأنها لا تند إلا ان ا 

سی سمح ا بإدراج 1 EY‏ والتيداري ؛ في نظام 
معين للعالم. ومع رم RI‏ 
فالأتباع يعتبرونه حقيقياً جا بل حتى أكثر حقيقيّة من تجارب 
التمدين . 

الدين. فعبر تعريف الدين وكأنه «نظام معتقدات وممارسات 
يخوّل مجموعة ما من تحمّل المشاكل القصوى في حياة 
الانسانا)ا. ر e‏ فو إلى هله |الوظائف من 
توسعي يسمح باعتبار بعض الظواهر من الأديان مع أنه ا 
تظهر كذلك. بعبارات أخرى إنه يسمح بالتشديد على البدائل 
الوظيفيّة للديانات التقليدية وعلى احتلال هيئات أخرى خيالة 
مكان التقاليد الدينية الأصليّة للقيام ببعض الوظائف. إن هذا 
المنظار يدعو إلى التساؤل إذا ما كانت هناك ديانات بديلة 
تشكلت في عالم السياسة والرياضة والصحة لرا جع الفصل 
1 كليفورد ”سر فر ي 7 كنضام تقافي: فى م بانتو ن ؛ مقارنىاث في 

علم الإنسان حول دراسة ألدين ب لندن؛ 4.1966 جس ك. 


(2) ج. م. ينجرء دراسة الدين علمياًء نبويورك» 1970 ص 7. 


# ث1 


هنع 52 هر كاك العددق ا وهنا هر 
تشغيليتَها وحسنتها الكشفيّة. ولكن ألا يؤدّي تعريف واسع 
كهذا إلى إذابة هدفة إذا ما أفرط في الإتساع؟ 

إن ويل هيربرع Wi Herbe‏ يميز فى برونستانتي 
وكاثوليكى ويهودي (1955: المرجم الأسبق) . بين الدين 
المتمق عليه أى الأديان «التاريخية؛ - وبين الدين العملي أي 
اك الذى بره موطانق لديو اق ا ا 
مفهوما مطلمًا للمعانى للدخول فى الحياة الإ جتماعيه وجعل 
e Nol‏ مهل اانا ين سناع .من N‏ 
إظلهار فقدان الأديان التاريخية مكانتها في أثناء إتمام وظائف 
اجتماعية مختلفة . إن مقاربة كهذه تسمح بوضع نظريه حول 
التمدين. 

أا توماس لوكمان بعدما مل من نواقض ال 
Kirchensoziolojie‏ التي نزعت إلى تقليص الشأن الديني ا 
أديان الكنائس» فقد دعى فى الديانة الخفيّة' '' إلى تعريف 
وخلفي يجعل من الدين ثابتة إنسانية عالميئة ورأى فيه #ارتقاء 
الفرد البشرى فوق الطبيعة البيولوجية» (ص 9). سواء كانت 
ديانة خفيّةء ديانة المتفشية الديانات البديلة الديانات 
الا د تكثر العبارات لنقل غنى الشأن الدينى ومقاومته 





413 د لوكمان. الليانة الدخفبة . مشكلة الدين في المجتمع العصري 
(2) ر. شببرياتىء الديانة المتفشية: روماء بورلاء 1988 
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لأزمة مؤسّسات الإيمان الغربيّة الكبيرة (أي الكنائسى) 


واستمراره بشكل غير رسمي ؛ غير ملظم ومخصص وفردي أو 
ا 


وحتى لو تنرعت هذه الوظائف من دين إلى آخر 
وصعب التعرف عليها بشكل عام فمن المؤكّد أن بعض 
الوظائف الاجتماعيّة التي تمارسها الأديان تقليديًا تؤخذ على 
غنائق ا اعات نشاط أخرى. ويستطيع الشأن 
الديني إلى حذ ما أن يكف عن ممارسة الوظائف 
لاا هل .هذا م را إن لطا كين فى ليم 
الشأن الديني ال في مجتمع 2 رمن 
المنفعيّة أن يتم فهم الدين وكأنما بالامكان تقليص الأنظمة 
الرمزية إلى وظيفتيها. غير أن الشأن الديني هو ربّما ما يفوق 
أي وظيفيّة عبر إدارة النقص وعدم الو 


ذا كان الشان الدينى قى المجتمعات الشيوعية أحد 
الأمور التي سلمت من السلطة الكليّانية على الرغم من 
التسويات والتعريضات الحتمية» فذلك له دلالة فى ما يختص 
بوضع الدين: إته في تعريفه ما يغلت من القبضة الكليانية في 
السياسة والاقتصاد (حتى لو وجب فهم الدين على أنه ظاهرة 
سياسيّة واقتصاديّة). وقد يحل محله تعدّد الأطراف أو 
الفائض أو النقص أو المأساديّة: أي الرمزية وكلّ ما فيها من 
زخم في تحليل أي نظام إجتماعي كما في تحليل اللغة . 
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2 التعريفات المادية 

ر e,‏ لل - - رور تسول RK. e‏ مثا 228 
على التعريف المادي للدين فيرى فى الثقافة الدينية : 

امجموعة من المعتقدات والرموز (والقيم المشتقة منها 
مباشرة) ترتبط بالتفريق بين حقيقة تجريبية وفوق التجريبية أو 
المرتقية» علما أن الشؤون التجريبيّة تابعة لمعنى غير 

000 

التجريبي) ' 

أمَا ميلفورد سبيرو فيرى في كلمة مؤسسة نماذج 
سلوكية ومعتقدات يتقاسمها المجتمع ويرى في الدين : 

اموت ضر على تفاغللات مشولبه ثقافية مع 
مخلوقات خخارقة مسلم بها قافا . 

اهو (الدين) نظام موحد من المعتقدات والممارسات 
يرتبط بحقيقة تفوق التجريبية وترتقي لوخد كل من يتبعها 
بهدف نشكا جماعة معنوية واحدة؟ . 





0 لر نزي فسن ؛ تفسير الدين في علم الاجتماع؛ يويورك ١‏ لام | صن 
47 


ر ۳ سير و : دين : مشاكل تعريف وتفسيرا في مايكل بينتوك. 
مقاربات لدراسه الدين فى عدم الاتسان. لد 1966 ص 96. 
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باي شكل كانت. إن التعريقات المادية للدين تحيله 
إلى الارتقاء والخارق وهذا موقفف استمّر ويلسن في أتباعه. 
وتصبح تلك التعريفات بذلك متوافقة مع الاستعمال 
الاجتماعى لكلمة دين» على الأثل فى المجتمعات الغربية. 
الحسئة الثانية هي أن ارات تلك ت جد نيا 
بطريقة واضحة نسبيّة فتطرح خارج المجال الدينى كل ما لا 
يميل إلى نوع من أنواع الارتقاء. ولكن ألا تظل تعريفات 
كيده فرنطة خالا راو ا كتريمن «الديانات 
التاريخية؟ فالديانات لا تتوجه جميعها إلى الارتقاءء بل حتى 
أن بعض الديانات لا إله لها. من جهة أخرى لا يستطيع 
المرء إزاحة نظريّة إزالة ارتقائيّة الأديان على خطى 
التيولوجيات المسيحيّة حول «موت الله». إن التعريف المادّى 
للشأن الدين قد يجمّده بشكل معيّن مما يجعله عاجزاً عن 
التعبير عن التغيّر الديني: فالديانات تتحوّل وهذا العالم 
الشديدك التنوع من الممارسات الرمزية الذي يندرج فى إطار 
الشأن الديني يشهد تغيّرات عميقة. فما نراه على أنَّهِ الدين 
في فترة معيّئة قد يختلف تماما عمّا نراه في فترة أخرى . 


إن عشارات لاحعيقة مأفوق التجربة! و«الارتشاع؟» 
و(الخارق»» هى كلمات ذات مضامين شديدة الاشكالية لأنها 
دائماً معرّقة من منطلق تاريخي وثقافيء فتيّت بالتالى حدوه 

٠‏ الععرو نانف الماد و ككل باحر إن العم قات 
[ المادية تن إلى معدي باهو د ا اطا می كاه 
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معيّنة إلى الشأن الدينى هي غالبا نظرة غربيّة. غير أن التنوّح 
ا في الأشكال الدينيّة والتطوّرات الضمنية التي قل 
ا ت اليديدة :| فور ناد اطق 
أن يثير حذر المراقب. من الصعب بالتالي تعريف الدين من 
منطلق علم الاجتماع استنادا إلى معايير مادية بحته . 


3 الخروج من معضلة التعريفات «الوظيفية؛ أو «المادية؛ 
بالإمكان تحثيق ذلك عبر مزج المقاريتين. هكذا عرف 
کلرد بوقاي 8098 علننة1!© ورولان ج . كامبيش Rolaıd J.‏ 
Campiche‏ الدين فى الاعتقاد فى سويسرا (بمناطقها الثلاثة) 
(1992ء المرجع الأسبق» ص 35) عبر توفيق التواحي 
الو يفيه والتواحى المادية : 
والممارسات المنئلمة إلى حد ما وترتيط بحقيقة ارتقائية تشوق 
التجرية ا ER 0 E‏ 
الطابم : غير الواتق ا في الحياة الفردية REY‏ 
إن حسنة هذا التوفيى واضحة: فهي تسمح بعدم تحلا 
الغرض (مع أخذ الناحية الماديّة بعين الاعتبار) مع تجنب 
النوع الذي يقول أن الشأن الديني = ما يرتقي). ولكن؛ 
كما لاحظت دانيال هيرقيو ‏ ليجيه فى الدين كذاكرة (1993. 
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المرجع الأسبق» ص 61- 64) إن المشكلة تعود إلى 
الظهور مع «الطابع المتغير بشذة في الزمان والمكان» فى 
وظائف الدين. كمأ فد نتقاقم المساورىء المرتيطة بكل من 
المقاربات الوظيفية والمادية فى حال تم التوفيق بيني 

ويعار 06 ف Alan E‏ يا ل 9 
3 الدين يطح ا ا وشو ال ا الفاعلتة». وقد 
أو بقانون للعالم ا NTS‏ 
لد وكأنها: 

امجدوعة منقلمة e‏ والعقائد تقترضص الا عتراف 
بسيدأ حاص بالفاعلية يشوم فى الآن ذاته بتنظيم نظرتها إلى 
العالم ويعطى معنى لشحائرهاء 77 . 

و التشديد هنا من المستداتف إلى ال عار أ بير 
اتضوواك إلى العم يعر ته أ ار عدار اا 
بالدين من خلال ميدأ فاعلية خاص به ينطوى على القليل من 
الحشو. ولكن فلنحافظ على التشديد على الدين كوته عملا 
قاعلا . 

اما د. هيرقيو . ليجيه فتقترح من جهتها مقاربة مغايرة 


(5) أ. يدنار شياة وآلهة. غلم الإنان الدينى وعلم الاجتماع 
المقارن؛ باريس أرمان كولان» 1993ء ص 24. 
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تمنح مكانة مركزيّة لوظيفة التشريع التي يقوم بها الانتساب 
إلى سلالة مؤمنة: فيقتصر الدين عندئدٍ على أن يعرف المرء 
أنه معين فيؤمن كغيره من قَبْلِه. وتعرّف الدين على أنه : 


اجهاز أيديولوجى عملئ ورمزي ينم من خلاله تشكيل 
وصيانة وتطوير والسيطرة على إدراك الإنتماء إلى سلالة مؤمنة 
معيّنة (سواء كان إدراكا فرديًا أو جماعيًا)؛ (1993. ص 
119( 


و ر ااا لبس ديد كما 
أن كل لوا دا دين من د العناصير ا 
التالية مجتمعة: «التعبير عن الأيمان؛» الذاكرةء الاستمرارية؛ 
والمرجع المشرع للنسخة المسموحة من هده الذاكرة» (ص 
2 إن الدين معني بهذا الشكل الخاص من الإيمان الذي 
هر ل اد إلى إحدى التقاليدةا ص 0147 


لك توفيق الإيمان مع الذاكرة المسموحة للاستمرارية 
هل تكفي لتعريف الشأن الديني؟ إن هذه المقارية تشدد 
بالطبح على ناحية أساسية فى الدين: وهي أنه يتعلق بنشاط 
تشلیدی ينطلق دائما من مرجودٍ ما ومن مواد رمزية معينة يُعاد 
العمل عليها (راجع هنري هاتزفيلد. 1993). إن تعريف د. 
فو تو اد عدا وخاصة لابلا ع عن النتاجات الدينة 
مره إنطاذقا سن تكرين احعباعي للضان ل ی ی 
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المؤسسات الجماعية إلى معالجة وقنيّتها عبر الدخول في 
سلالة دينية سبق ومدّت روابط جماعيّة؛ هل يعنى ذلك أن 
حال العصريّة ممائلة بشكل عام؟ أمِنَ المؤكّد أن الأ حيرة 
اتثير الحاجة الفردية والجماعية إلى العودة إلى سلطة تقليد 
ما" (ص ۴۲135 وحتّى لو كان الرد إيجايا فلماذا يكون هذا 
التقليد دينيًا بالضرورة؟ على الرضم من أهمتته» إن توفيق 
الإيمان مع ذاكرة مسموحة لا يبدو لنا كافياً لتمييز الشأن 
الديني : فتوفيق كهذا قد يتلاءم تماماً مع إيمان ماذي يُْمَمَدٌ 
من التقليد الماركسي أو إيمان علماني يتمد من تقليد 
جمهورى . 


4 - الدين كنشاط اجتماعى وسلطة جاذية شعيياً 


e‏ عن المقاربات الماديّة والوظيقيّة للدينء إثنا 
نقترح رؤية الدين على أنه انشاط اجتماعي منتظم يتضمن 
علاقة مع سلطة جاذبة شعبيا». وقد قال قيبر بحذر في 
بدايات دراسته للاديان من منطلق علم الاجتماع إن الدين 
«طريقة تصرّف في المجتمع». إن هذا الارتكاز الأول ليس 
كافياً شير آنه ال مده 4 التشديد على أمرين : أن الدين 
نشاط اججماعي وأنْ هذا اماد يريو ا ونقول 
للم ف ا أَدَقء إنه يقتصر على «7: نواصل رمزىئ 
منتظم؛ عبر الشعائر والمعتقدات. دف كامن فى صميم أي 
نظام دينى . فالدين يبرز من خلال العبادة ا عو ال جهاز 
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طقسي ورمزي يجمع بشكل مختلف ولكن منظم فاعلين 
بغذون من جهتهم علا قات متعدّدة الأشكال. 


إن هذا التواصل الرمزي المنتظم يطرح جادبية شعبية 
مؤسّسه (أو مُعيده للتأسيس)» أي أنها تنتقل بطريقة ما وتنتج 
فروعا مختلفة. فبدلا من العودة إلى مفاهيم مثل احقيقة تفوق 
التجربة» أو «حقيثة ارثقائيّة4: وهما مفهومان ينطيقان بصعوية 
على العوالم الدينية جميعهاء والتعامل معهما من منطلق عدم 
الاجتماع ليس سهلاء ينبغي بالأحرى على تعريف الدين من 
منطلق علم الاجتماع أن يتفهّم ما جرت العادة على تسميته 
«الارتقاء» أو «الوحي» إستنادا إلى الممارسة الاجتماعية التي 
يعكسها: وهي ظهور زعيم روحى ذي سلطة تشرعها جادبيته 
الشعبيّة المشهود بها له. وإن كانت الجاذبية الشعبيّة تمثل 
جيداً ظهوراً اجتماعيًاً لسلطة شخصية فهي أيضا تمثل سلطة 
«أخرى» تختلف عن نظم السلطة المعتادة اا 
التقليديّة) وعن رهاناتهاالمعتادة(الاقتصادية؛ 
السياسيّةء . . .): فالجاذبية الشعبية ليست سلطة فصل ولا 
تستطيع أن تكرن'مؤسّسة, إلا لأنها تطرح نوعا من الغيرية. 
إن الدين هو إذا من وجهة نظر علم الاجتماع ميدأ فعاليّة غير 
أنه مدأ فعاليّة اجتماعية لسيطرة جاذية شعبيّة تنتقل . 

إن التشديد على الجاذبية الشعبية المؤسّسة (أو المعيدة 
ا کا عق اموب ا عن O‏ 
وتشريعها وتناقلها . فكما رأى فيبر إن النقطة الأهمٌّ هي طريقة 
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نتشيك السيطرة الروحية. . وبالفعل فإن الدين من وجهة نظر علم 
ا العمليات الاجتماعية: وهو 
ممارسة سلطة مرتبطة بجاذبية شعبية مؤسّسة (أو معيده 
التاصييير ساس اه لواصلا وما معطي ونيف انان 


لا نذا 


حاص . 

إن كل عالم ديني يغلت من أيدي مؤسّسي وناقليه 
بوسنم غالما من اا مارات كد تدش رو كم طن ما 
وفى تنظيمات مو سساتية واجتماعية متعددة. وإن تكلمنا عن 
جاذبية شعبيّة مؤسّسة أو معيدة للتأسيس» فذلك للتشديد على 
إشكالية مسألة الأصل : فعملية التأسيس دائمة التعقيد «ولكة 
التأسيس يتم عتدما تؤول الجاذبيّة الشعبيّة بأيّ طريقة كانت 
إلى عمليّة نقل؟. إن الدين يتطلب إذأً الجاذبيّة الشعبية 
المؤسسة والتفرع. مما يعيد طرح «مبدأ الفعاليّة» الذى 
اتترحه أ . تيستار واالسلالة المؤمنة» التى شدّدت عليها د. 
هيرثيو - ليجيه؛ فنقترح التعريف التالي : 

اإنه (الدين) : نواصل رمزي منتظم عبر طوس 
ومعتقدات تتعلق بجاذبية شعبية وتولد فرعا ع 

وتختلف الطرق للارتباط بجادبية شعبية مؤسّسه وقد 
تتوسشّط عناصر مختلفة في هذه العلاقة كالمؤسّسة والطقس 
ونظام المعتقدات والنصوص المقدسة والأفراد المؤمنين 
والشخصتات دات الجادسية الشعيية. في الواقع يتميز كل 
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وسط ديني بالامتياز الحصري نسيّاً المُعطى إلى عنصر ما في 
aE OS‏ اقيذا العتصر ار 
ذاك يعيد تنشيط تلك الجاذبية وتشريعها باستمرار بعل 
توسطه المتفرع . 

97 النظام الديني لا ينتج E‏ اياف عبر إيجاد 
شبكات وتجمّعات خاصّة (كالمؤسسات والجماعات) 
تسبي يل أيقنا خر اة عا دهن يعبر الأقراد 
والجماعات من خلاله عن مفهوم معيّن حول الإنسان والعالم 
ويعيشونه في مجتمع معين. بعيارات أخرى» إن العالم 
الديني لا يقنصر على المشاركات الاجتماعية التي يجرها : 
إن الدراسة الاججماعيّة للأديان دراسة سطحيّة فى حال 
امقتصرت على دراسة المنظمات الدينية وأعضائها ل 
إدراج دراسة الأديان في دراسة الحضارات والثقافات . إن 
تافل الا الع لا زق حه إلى الف يل ايها 
إلى ترسب الشافه . 

إن التعريف الذي اقترحناه يسمح بتفْهّم العالم الديني 
اا اا ا على مى الفاغليق وال ت 
والأيديولوجيّات. 


أمًا على صعيد الفاعلين فعبر تشديد هذا التعريف على 


الشرعية لارتياطهم بعالم رمزئ . أما على صعيد التنظيم قلان 
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الذي حي ا ب حل امعداف ا و وة حر درت 
للتشغيل والسلطة. أما على صعيد الأيديولوجيّة فلاأن الدين 
هو مجموعة تصورات وممارسات لتجت عن انا ديك 
ووصايا النصوص وتعليقات مستمرة. على كل من تلك 
الأصعنة يد بطرم عيوا نه لجان الف ار موا صر 
عقلنتها الأيديولوجية أو حول إدارتها الجماعيّة (على صعيد 
التنظيم) أو حول فعاليّتها الاجتماعية (على صعيد الفاعلين). 
اليس من دين من دون معلمين في الدين وجل ما يشكل علم 
اجتماع الأديان هو دراسة المفاعيل الاجتماعيّة المتعددة لهذه 
العلاقة الاجتماعيّة الخاضة"». وكما يدعو قيبر إلى عدم 
تحسيك الدولة أده لا يري الا عاملى الدولةة وسقي عدو 
عالم اجتماع الأعان الا ان الدين: فالحقيقة أنه درف 
اا عدون بينهم خلاقات معينة من خلال الزمان 
والمكان ويعرفون تفرعا مرتبطا يحامل جاذبية شعبية. إن بيار 
لوجاندر 2802072] 81050 يستبدل إحادية مفهوم الدين بمنطى 
ثلاثي: الطقسيّة والتفرّع والدين”". فالشأن 'لدينى مرتبط 
بالفعل مع السلطة (مسألة الشرعية) ومع التفرّع (مسألة 
التناقل) وبالتالي مع المرجع (مسألة الأصل). إن الدين 
E‏ يوق بين اه المساف اران تكلم سالب 
الاجتماع عن الجادية الشعسة وعن تتاقلها فإنه بتكلم عن 


(1) ب. لوجاندرء ما هر الدين إذا؟1: 41981 صر 40. 
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الأمر نفسه حتّى لو كان ذلك بطريقته الخاصّة. وإن رأى أن 
الدين يشكّل ظاهرة اجتماعيّة لا تنضب فذلك لأن تدجين 
الجاذبيّة الشعييّة لا ينتهى : فَإمًا أن يستمرٌ حديث التقاليد وإما 
ايف اماه يه ظ 


10 
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الفصل الأوّل: تقاليد علم الاجتماع والظاهرة | الدينية 


1. كارل ماركس (1818 _ 1883) 
والماركسيّات 2. دوتوكفيل (1805 - 
8 وفضائل الدين 3. دوركهايم 
(1858- 1917) ومدرسة علم الاجتماع 
الفرنسية 4. سيمّل  1858(‏ 1918) 
وعلم اجتماع التقوى 5. ثيبر (1864 - 
0 وعلم اجتماع الجاذبيّة الشعبيّة 
6ع التوطيمانت: /. نافيك 1598 
4 ) والانتروبولوجيا الدينية. 


اجتماع E"‏ ا ا RR‏ 


1. لو برا وعلم اجتماع e‏ 
2. بدايات مجموعة علم اجتماع الأديان 
فى .)N۸8‏ 3. خطوط السير الأولى فى 
علم اا ار 1 اكمار 
التعبدية وتحديد الكمية 5. التنظيم الدولي 


ا 


5 
19 


If 


للأبحاث وإلغاء الطائفيّة فيها . 


الفصل الثالث: الشأن الدينى المعاصر في نظر يم 

الاجتماع . 
1 اا ا ال ا ا 
لات والتقدميات: 3 الديانات 
الا الج ات الها ف 
ل حم کا 
المدننة 6. الت لات المغعاضرة للويعان 
فى المجتمعات الغريية 


الفصل الرابع: الدين والعصريّة: تمدين الصراع 
2 الععدوم: ا ور ااال 
2. التمدين: مفهوم ينبغى تحديده 3. 
ا واا ال وشاغيلها 
المذيبة 5. عدم الثقة في العصرية الفائقة 
E,‏ بالنين 8 تنفة الضاث الى 
فى إظار ال ا ۰ 

الفصل الخامس: تعريف الدين فى علم الاجتماع . 
3 الت ات الوظيفة:42.التجريفات 
المادية 3. الخررج من معضلة التعريفات 
«الوظيفيّة» أو «المادية» 4. الدين BS‏ 
اجتماعي وسلطة جاذبة شغبياً . 
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